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Alexandrie et la Bible 


sous la responsabilité de Sœur Anne-Étienne, 
Sylvie Franchet d’Espèrey 
et Renée Koch-Piettre 


LIMINAIRE 


Modrzejewski) ; elle a aussi une dimension intellectuelle et spirituel- 
le, qu’on observe dans l’entreprise de la Septante, mais également 
dans la pensée de Philon et son exégèse allégorique (Smaranda Ba- 
dilita). Mais il y a aussi à Alexandrie l'héritage proprement égyptien, 
avec une religion qui reste « populaire », il y a l’hermétisme, les cou- 
rants gnostiques : tout cela est passé en revue au seuil de ce cahier, 
dans une présentation générale du bouillonnement qui caractérise 
Alexandrie hellénistique et romaine (Bernard Pouderon). Il y a sur- 
tout, un peu plus tard, le christianisme naissant. En terminant ce 
Cahier par Clément d'Alexandrie (Catherine Broc-Schmezer), nous 
avons voulu marquer à la fois la continuité avec les siècles qui précè- 
dent et l’ouverture vers un monde nouveau, un monde où la Bible, 
augmentée du Nouveau Testament, reste au cœur de la culture et 
de la vie. 


Sœur Anne-Étienne 

Diaconesse de Reuïilly, bibliste 

Sylvie Franchet d’Espèrey 
Professeur à l'université de Paris-Sorbonne 
Renée Koch-Piettre 

Maître de Conférences (HDR) à l'EPHE 


Alexandrie du III® 
siecle avant au III® 
siècle après J.-C. 


u moment où la Grèce achevait de succomber sous 

les coups de boutoir des armées macédoniennes, 

l'Égypte était sous la domination perse depuis 525 

av. J.-C. (bataille de Péluse), date à laquelle Cambyse 
l’avait conquise aux dépens de Psammétique IIT, le fils du pharaon 
philhellène Amasis ; elle était devenue alors une simple satrapie 
perse. Des révoltes successives lui rendirent une brève indépendan- 
ce (la XXIX° et la XXX° dynasties), jusqu’à ce que Nectanébo IT 
cédât sous les attaques répétées d’Artaxerxès IIT ; elle resta depuis 
soumise, à l'exception de quelques flots de résistance. Les Perses 
firent peser sur le pays un poids très lourd et se firent détester. 
Aussi, quand Alexandre vainquit Darius IIT Codoman à Issos (333 
av. J.-C), les Égyptiens accueillirent-ils la nouvelle avec joie, et le 
conquérant fut-il reçu comme un libérateur (332 av. J.-C.) ; il se fit 
même saluer du titre de « fils d’Ammon », pour signifier sans doute 
qu’il était devenu un pharaon égyptien. À la mort d’Alexandre (323 
av. J.-C.), son général Ptolémée (I* Sôtêr) s’empara du pouvoir, et 
se fit proclamer à son tour pharaon. En fait, l'Egypte avait perdu 


ALEXANDRIE DU III SIÈCLE AVANT AU IIIE SIÈCLE APRÈS J.-C. 


son identité politique, et c’est Alexandrie la grecque qui dominait 
un pays partagé entre l’indifférence et l'hostilité, voire la révolte. 


I. La situation politique de l'Egypte 
de la conquête d’Alexandre à la province romaine 


Les successeurs de Ptolémée, appelés Lagides du nom de lan- 
cêtre de la dynastie, s’appliquèrent à la fois à maintenir leur emprise 
sur le pays (nouvelle organisation administrative, fondations de ci- 
tés grecques, répressions de révoltes locales) et à élargir leurs pos- 
sessions vers le Nord : conquête de la Palestine (sous domination 
lagide de 301 à 200, puis séleucide de 200 à 135 av. J.-C.), de Chypre, 
de la Syrie « creuse ». Mais les luttes de pouvoir affaiblirent la dynas- 
tie et entraînèrent l'intervention des Romains : en 80 av. J.-C., Sylla 
imposa Ptolémée XI, qui ne régna que quelques semaines avant 
d’être assassiné par la foule ; son testament léguait l'Égypte à la ré- 
publique romaine... Dorénavant, Rome pouvait placer sur le trône 
d'Égypte qui elle voulait : en 55, elle rétablit Ptolémée XII Aulète ; 
en 47, César imposa le retour de Cléopâtre aux côtés de son jeune 
frère et époux Ptolémée XIII, qui l’avait chassée ; puis, à la mort de 
ce dernier, il lui fit épouser son autre frère et époux, Ptolémée XIV, 
qu’elle fit assassiner ! À la suite de la défaite d’Actium (31 av. J-C), 
du suicide de Cléopâtre et de la mort d’Antoine, l'Égypte fut an- 
nexée sans plus de façon, devenant une province romaine, sous 
l’autorité directe de l’empereur, héritier des rois Lagides, par l’inter- 
médiaire d’un préfet. 


Le système administratif de l'Égypte ptolémaïque et 


romaine 


Les Lagides avaient établi en Égypte un système administratif ex- 
trêmement centralisé, tout le pouvoir revenant au roi, véritable « loi 
vivante », installé dans sa capitale nouvellement fondée, Alexandrie, 
et de qui proviennent lois, ordonnances et règlements ; il est entou- 
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ré d’une cour fortement hiérarchisée. Le pays est divisé en épistraté- 
gies (de deux à quatre, selon les époques), dirigées par des épistratè- 
ges ; puis viennent les différentes régions ou nomes (une trentaine, 
chiffre augmenté sous l’Empire), administrées par des fonctionnai- 
res appelés tantôt nomarques tantôt stratèges ; à l’échelon inférieur, 
les toparchies, regroupement de villages, le sont par des toparques ; 
au bas de l’échelle, les villages (kôwa) sont administrés par le co- 
marque ou le Æémogrammateus. Les Romains modifieront le système 
en confiant la haute administration à des fonctionnaires impériaux, 
le plus souvent étrangers à l'Égypte, et en transformant les magis- 
tratures locales en liturgies (charges publiques imposées aux plus 
riches à leurs propres frais). 

Administré au profit du roi et d'Alexandrie, le pays (qui comp- 
tait sept millions d’habitants à l’époque de Diodore) n’apparaît le 
plus souvent que comme le territoire ou l’arrière-pays (la chéra) de 
la grande cité, et cela d’autant plus que la plus grande partie des 
terres fertiles appartiennent au domaine royal et sont affermées à 
des fermiers royaux, petits ou grands. Le restant appartient soit à 
des collectivités (par exemple les sanctuaires), soit à des particuliers 
— cat la propriété privée n’a pas disparu. La société égyptienne est 
profondément inégalitaire, divisée qu’elle est entre d’une part les 
notables et les fonctionnaires du royaume lagide puis de PEmpire, 
d’autre part les Grecs citoyens des grandes cités, auxquels on peut 
associer dans une moindre mesure les Juifs, du moins jusqu’en 117, 
et enfin les indigènes, soumis à de lourds impôts et aux corvées, 
qu'ils fussent petits propriétaires terriens, artisans ou humbles pay- 
sans, souvent illettrés et littéralement attachés à leur village. 

Le principal souci des Lagides semble avoir été de tirer le plus 
grand profit de ce territoire pour entretenir une armée et une flotte, 
grâce auxquelles ils pouvaient jouer un rôle politique dans la Médi- 
terranée face aux dynasties hellénistiques rivales, dont la principale 
est celle des Séleucides de Syrie. Les Romains ne feront qu’hériter 
de cette situation : ils considéreront la nouvelle province comme un 
bien propre, source de blé (destiné à alimenter Rome, Alexandrie 
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et éventuellement le reste de l'Égypte) et de rentrées fiscales. De 
manière très significative, le préfet gouvernant la province d'Égypte 
et y représentant l’empereur est qualifié de « préfet d'Alexandrie 
et d'Égypte », l’ensemble du territoire égyptien étant ainsi désigné 
comme la simple chéra (le territoire) de la grande cité. Il s’employait 
à préserver la paix intérieure et à réprimer les querelles intestines, 
dont la cause principale était l’hétérogénéité des populations urbai- 
nes, composées de Grecs et d’Égyptiens, mais aussi de Juifs. 

Car si la population des campagnes était relativement homogène 
(formée le plus souvent des Égyptiens de souche, même s’il y avait 
aussi des Grecs et même des Juifs agriculteurs), il en allait diffé- 
remment dans les centres urbains, où se mêlaient les deux, voire 
les trois populations. Les vainqueurs macédoniens avaient en effet 
fondé des cités, attirant des colons grecs pour les peupler, faisant 
des donations à leurs anciens soldats. Ces cités jouissaient de sta- 
tuts particuliers, différents selon leur importance ou l’ancienneté de 
leur fondation — les trois grandes cités grecques étant Alexandrie, 
Ptolémaïs et Naucratis, auxquelles s’ajouta, sous le Haut-Empire, 
Antinoopolis. 


La cité d'Alexandrie 


Sa fondation 

Alexandrie est née à la fois d’un rêve et d’un vol. Le rêve, c’est 
celui d'Alexandre, qui en avait lui-même choisi le site, malgré ses 
déficiences : pays marécageux, manque d’eau potable, côte inhos- 
pitalière. Le vol, c’est celui de Ptolémée, qui déroba la dépouille du 
conquérant, que le régent Perdiccas désirait enterrer dans la né- 
cropole royale d’Aigai (Macédoine), pour l'installer sur le site de la 
cité en construction. Le plan de la ville fut l’œuvre de l'architecte 
Deinocratès, disciple spirituel d’Hippodamos de Milet. Il s’organi- 
sait en damiers, séparant la ville en quatre par deux larges voies 
principales, selon un axe est-ouest (la voie canopique) et nord-sud. 
Une digue reliant le rivage à l’île de Pharos séparait la baie en deux, 
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le Grand port (ou Port neuf) à l’est, le Vieux port (ou port d’Eunos- 
tos) à l’ouest. Un rempart entourait la ville, divisée en cinq quartiers, 
que désignaient les cinq premières lettres de l'alphabet. L’un de ces 
quartiers, le quartier Delta, proche des quartiers royaux, était peu- 
plé en majorité de Juifs ; mais le peuplement juif s’étendait aussi à 
d’autres quartiers. Le commerce et l’activité portuaire créaient les 
conditions d’une situation économique très florissante. 

Les souverains lagides ornèrent la ville de nombreux monu- 
ments. Outre les remparts, signalons le phare, bâti sur la petite île 
de Pharos à laquelle il doit son nom ; le tombeau d’Alexandre, dont 
l'emplacement exact n’est toujours pas connu ; le Sérapéion, dédié à 
la divinité syncrétique Sérapis, un double hellénisé d’Osiris ; les pa- 
lais ; les bâtiments du Musée (une institution scientifique d'état et 
sa ere bibliothèque (la thèse qui domine actuellement est que 
la bibliothèque d'Alexandrie est en fait celle de son Musée). Ils la 
dotèrent aussi d’un système d’adduction d’eau : un canal principal, 
le « Bon génie » (Agathos daimôn, aujourd’hui le canal Mahmoudieh), 
qui partait de la branche canopique du Nil, des aqueducs et des 
citernes. 


Son statut et son peuplement 

Alexandrie avait son droit et sa constitution propres, hérités des 
cités grecques. Elle bénéficiait, du moins à l’origine, d’une certaine 
autonomie, celle des cités grecques de la Méditerranée hellénisti- 
que, dont elle possédait les institutions à cette exception près que, 
jusqu’en 200 de notre ère, elle n’eut pas de how (conseil). La po- 
pulation grecque d’Alexandrie (comme celle des cités de Naucratis 
et de Ptolémaïs) se distinguait des autres populations de l'Égypte 
par un statut privilégié, et pouvait à juste titre se considérer comme 
grecque, et non égyptienne. Aux citoyens alexandrins proprement 
dits (qui bénéficiaient de privilèges, comme des distributions de blé, 
des avantages fiscaux, etc.) s’ajoutaient des Égyptiens, des Juifs et 
autres Syriens, principalement d’anciens mercenaires fixés dans la 
ville, non-citoyens. Cette hétérogénéité explique sans doute sa tur- 
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bulence. D’après Strabon, elle compta jusqu’à 300.000 « hommes 
libres », un chiffre difficile à interpréter, puisqu'on ne sait s’il com- 
prend les femmes et les enfants. C'était donc l’une des plus grosses 
agglomérations de son temps. 


La communauté juive 

La communauté juive d'Égypte est la plus importante des com- 
munautés non autochtones. Son origine remonte non pas à Joseph 
et aux Hébreux devenus esclaves de pharaon, mais à l’époque de 
la conquête de Cambyse, quand une colonie militaire s’installa sur 
l’île d’Éléphantine, en Haute Égypte (en face d’Assouan) ; elle est 
connue par les nombreux papyri trouvés sur place. Cette colonie 
fut anéantie en -399, quand Néphéritès, le fondateur de la XXIX® 
dynastie, délivra l'Égypte de la domination perse. Mais après la 
conquête macédonienne, le même phénomène se reproduisit : d’an- 
ciens mercenaires juifs d'Alexandre s’installèrent à Alexandrie ; puis 
ce fut Ptolémée If Sôtèr qui suscita une importante immigration 
juive après sa victoire remportée sur Démétrios à Gaza (-312) ; en- 
fin, vers -302, le même Ptolémée déporta un grand nombre de pri- 
sonniers juifs après s’être emparé de Jérusalem, faisant d’un certain 
nombre d’entre eux des mercenaires. D’autres émigrèrent volontai- 
rement, appelés sans doute par leurs compatriotes déjà installés sur 
place : le pays était prospère. Tel fut le noyau de la diaspora juive en 
Égypte, qui, selon Philon, aurait compté jusqu’à un million d’indi- 
vidus — un chiffre manifestement très exagéré. 

C’est à Alexandrie même que la communauté juive était la plus 
nombreuse. À l’époque de Philon, ce ne sont pas moins de deux 
quartiers sur cinq qui étaient peuplés en majorité par des Juifs. Les 
Juifs y bénéficiaient d’un statut propre avec des lois et des cou- 
tumes, une organisation et même des fonctionnaires propres ; le 
droit de vivre selon la Loi juive leur était pleinement reconnu. En 
revanche, ils ne jouissaient pas de l’autonomie politique, puisque, 
à de rares exceptions près, ils n'étaient pas citoyens. Ce qu’on ap- 
pelle généralement le pohteuma juif ne forme pas une communauté 
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distincte, une sorte de « cité dans la cité », mais rassemble ceux qui 
se réclamaient du peuplement juif originel, celui des mercenaires 
installés par les Ptolémées. 

Toute la vie juive d'Alexandrie s’organise autour de la synago- 
gue, ou plutôt des synagogues. La communauté est dirigée par un 
conseil des Anciens (gerousia) de type aristocratique et un chef de 
communauté appelé génarque ou ethnarque ; l’arabarque semble 
avoir été un fermier des douanes, responsable de la levée de l’im- 
pôt. Les Juifs occupaient tous les échelons de la société urbaine 
alexandrine : soldats, fonctionnaires royaux, banquiers, marchands, 
artisans et paysans (sans doute des cultivateurs des zones périur- 
baines). Ils parlaient grec, et subissaient fortement l'influence de la 
culture grecque ; plusieurs cas d’apostasie sont connus, dont celui 
de Tiberius lulius Alexander, le propre neveu du philosophe Phi- 
lon, haut fonctionnaire romain, procurateur de Judée entre 46 et 48, 
puis préfet d'Égypte entre 66 et 69, qui mena la répression contre 
les Juifs d'Alexandrie en 66 de notre ère (au début de la première 
guerre de Judée), massacrant des milliers d’hommes, de femmes 
et d’enfants. À l'inverse, des non-juifs pouvaient se rapprocher du 
judaïsme, soit en devenant de simples compagnons de route (les 
craignants-Dieu), soit (mais ce devait être plus rare) en devenant 
des prosélytes, soumis à toutes les obligations du judaïsme, dont la 
circoncision. 


Les conflits interethniques 


L’hétérogénéité de la population égyptienne engendra de nom- 
breux conflits. Ceux qui opposaient Egyptiens et Grecs sont les 
moins connus ; citons, à titre d’exemple, la révolte en Thébaïde 
et dans le Delta réprimée dès 30-29 av. J.-C. et celle des bowcok (les 
« bouviers ») du Delta, menée par le prêtre égyptien Isidore, dont 
on ne sait trop si le ressort principal était le nationalisme ou le bri- 
gandage. Maurice Sartre préfère parler de « résistance passive », 
marquée entre autres par le maintien de la langue démotique, l’écri- 
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ture copte (à base de lettres grecques) prenant peu à peu la place de 
l'écriture traditionnelle. 

Les principaux conflits — mais aussi les mieux connus — sont 
ceux qui opposèrent Juifs et Égyptiens à Alexandrie même. Il sem- 
ble que sous le règne des Ptolémées, les Juifs, qui bénéficiaient de la 
bienveillance des autorités, aient déjà suscité des haines et des ran- 
cœurs au sein de la population grecque et égyptienne de la grande 
cité ; elles se traduisirent par une propagande anti-judaïque assez 
importante — dont les fameux écrits du prêtre égyptien Manétho -, 
qui contribua à exacerber les passions. Néanmoins, rares sont les 
sources qui évoquent la persécution des Juifs à Alexandrie à cette 
époque : celle de 88 av. J.-C. est évoquée par Jordanès (un historien 
du vi s.), et quelques témoignages épigraphiques font état de re- 
mous vers 55 av. J.-C. C’est durant la période romaine que la situa- 
tion se détériora, peut-être parce que les Grecs se sentirent frustrés 
dans leur désir d’indépendance et que les autorités romaines confir- 
mèrent le statut privilégié des Juifs d’Alexandrie. Mais c’est la pré- 
tention des Juifs à accéder à la citoyenneté qui déclencha le conflit 
dans toute sa violence. De véritables pogroms éclatèrent sous Cali- 
gula, soutenus par le préfet Flaccus. Les Juifs envoyèrent alors une 
ambassade à Rome, menée par Philon (39-41) ; le différend sera 
tranché par Claude, confirmant les Juifs dans leurs privilèges, tout 
en les excluant de la citoyenneté : bref, le safu quo. 

La grande révolte de Judée (66-70/74) eut aussi de lourdes 
conséquences en Égypte. À la suite d’un incident, la communauté 
juive se souleva ; le préfet, Tibère Alexandre, s’efforça de calmer 
les esprits, puis recourut à la manière forte : Flavius Josèphe parle 
de 50.000 morts ! Mais c’est en 115 que se déroula la plus terrible 
épreuve pour le judaïsme. Une nouvelle révolte juive éclata en Cyré- 
naïque et en Égypte, la Judée proprement dite se tenant à l'écart du 
conflit. C’est le général romain Marcius Turbo qui régla le problème 
de la pire façon, en massacrant la population juive : l’historien païen 
Appien confirme la destruction quasi totale de la communauté juive 
d'Alexandrie, qui mit bien des années à se reconstituer, d’abord de 
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façon souterraine (les Actes des martyrs alexandrins mentionnent l’ins- 
tallation près d’Alexandrie de Juifs rescapés des massacres), puis 
ouvertement : en effet, la présence d’une communauté juive alexan- 
drine est attestée sous l’épiscopat de Cyrille, qui la bannit en 412. 


IL. Vie intellectuelle et vie spirituelle dans 
PAlexandrie ptolémaïque et romaine 


La vie intellectuelle 


Les Lagides voulurent faire d'Alexandrie la capitale intellectuelle 
du monde grec, devant ses rivales Athènes, Pergame, Éphèse et 
Antioche. Les symboles les plus manifestes en sont la création du 
Musée et celle de la Bibliothèque. Le Musée était une institution 
d’état à statut religieux et à vocation scientifique ; son but était celui 
de nos actuelles fondations : rassembler des hommes de science en 
un lieu unique, pourvoir à leurs besoins matériels et leur donner les 
instruments nécessaires à leur travail, particulièrement en mettant à 
leur disposition les ressources d’une riche bibliothèque. 

Le Musée s’illustra dans deux domaines principaux, les lettres 
et les sciences. Le fondateur du Musée est Démétrios de Phalère, 
disciple d’Aristote, sous le règne de Ptolémée I Sôtêr. Il semble 
qu'après sa mort, le Musée resta sous l’influence du courant pé- 
ripatéticien, très encyclopédiste. Parmi les bibliothécaires en titre 
ou les pensionnaires les plus célèbres, des philologues et des gram- 
mairiens, comme Zénodote d’Éphèse, Aristophane de Byzance 
et Âristarque de Samothrace ; des poètes, comme Callimaque et 
Apollonios de Rhodes ; des savants géographes ou géomètres, as- 
tronomes et mathématiciens comme Eratosthène (le premier qui 
ait calculé la circonférence de la terre), Ptolémée (le premier qui ait 
formulé l’hypothèse que la terre — qu’il situait au centre de l'univers 
— tournait sur elle-même autour de son axe), et Héron (inventeur 
de différentes machines, parmi lesquelles la première turbine à va- 
peur). Alexandrie s’enorgueillissait aussi d’une école de médecine, 
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dont les plus illustres représentants furent Hérophile et Érasistrate. 
Cette intense activité littéraire et scientifique n’était pas sans rejaillir 
sut la cité et en entretenait la vie intellectuelle et spirituelle, en de- 
hors même de l'influence péripatéticienne, comme lillustrent les 
figures d’Ammonios Saccas, rangé aujourd’hui dans le courant dit 
médio-platonicien, et de son disciple Plotin, le fondateur du néo- 
platonisme, né à Lycopolis (dans le Delta) mais établi à Rome. 


La vie spirituelle 


La vie religieuse de l'Égypte ptolémaïque est marquée par la di- 
versité et le syncrétisme. En effet, quatre religions s’y côtoient : lan- 
cienne religion égyptienne, la religion grecque dite ptolémaïque, le 
judaïsme et le christianisme. Par leurs contacts et en acceptant l’in- 
fluence de religions ou de spiritualités extérieures, elles vont donner 
naissance à de nouveaux courants religieux, tels que le gnosticisme 
et l’hermétisme. 


Religion égyptienne traditionnelle et religion ptolémaique 

Malgré la conquête, la religion traditionnelle n’avait pas dispa- 
ru. En effet, dans la chôra, la présence grecque ne troubla guère le 
monde religieux. Les anciens cultes survécurent, de même que leurs 
clergés et leurs temples, et les croyances propres à l'Égypte (prati- 
ques magiques, croyance en l’immortalisation et rites funéraires ap- 
propriés) eurent même tendance à gagner les couches grecques de 
la population. En revanche, si les cultes anciens furent protégés avec 
leurs temples, les Égyptiens virent s'élever à leurs côtés des autels 
destinés au culte des dieux grecs : apparemment, la cohabitation ne 
causait guère de trouble. L'ancienne religion égyptienne fascinait les 
intellectuels grecs, qui attribuèrent bien volontiers à leurs maîtres 
de pensée — Pythagore, Platon, Eudoxe — un voyage d'initiation en 
Égypte et qui rédigèrent même des ouvrages sur les dieux égyptiens 
(Plutarque, Léon de Pella et plusieurs autres). 

Dans les cités grecques où se côtoyaient des populations riva- 
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les, la situation était sans doute différente : les polémistes raillaient 
volontiers une religion égyptienne qu’ils tenaient pour ridicule — à 
l'instar de la zoolâtrie. Et pourtant, les Grecs acceptèrent en par- 
tie les dieux égyptiens. L’initiateur de ce mouvement fut Alexandre 
lui-même, qui se fit proclamer « fils d’Ammon », c’est-à-dire de 
Zeus, dans l’oasis égyptienne de Siwah. C’était en effet une habi- 
tude des Grecs que d’identifier leurs dieux à ceux des étrangers, en 
s'appuyant sur la similitude des figures, des fonctions et des légen- 
des (c’est l’inferpretatio graeca). Déjà, Hérodote appelait Osiris Dio- 
nysos et Thot Hermès. Les Anciens avaient bien conscience qu’il 
n'existait pas dans le vaste Olympe ou dans les cieux des panthéons 
concurrents, mais une liste finie et unique de dieux, éventuellement 
préposés à des pays différents (les « anges des nations » de la tradi- 
tion chrétienne alexandfrine). 

Ptolémée (I Sôtêr ?) toutefois alla beaucoup plus loin que le 
grand conquérant. Il établit en effet une nouvelle religion, fondée 
en partie sur le syncrétisme des figures. À l’instigation du prêtre 
égyptien hellénisé Manétho et de l’Athénien Timothée (un Eumol- 
pide, lié au sanctuaire d’Éleusis), il créa à partir de la fusion des 
dieux grecs et égyptiens correspondants une nouvelle triade, dite 
ptolémaïque, revêtant des dieux égyptiens d’un habit grec : Isis, son 
frère et époux Sérapis (une fusion d’Osiris et d’Apis) et leur fils 
Harpocrate (Horus enfant, Har-pa-kbra), ainsi qu’un culte appro- 
prié. L'influence de cette triade dépassa les frontières de l'Égypte, 
et explique en partie la diffusion du culte d’Isis, éventuellement 
associée à Sérapis, en Grèce même (Iséion du Pirée, Sérapéion 
d’Athènes, etc.) et jusqu’en Italie (Iséion et Sérapéion de Rome, de 


Pompéi, etc.). 


Le judaïsme alexandrin 

Comme le judaïsme alexandrin va faire l’objet de trois dévelop- 
pements à l’intérieur même de ces Cahiers (chapitres sur la Letfre 
d'Aristée, sur le III Livre des Maccabées et sut Philon d’Alexandrie), 
nous ne nous attarderons pas sur lui. Nous nous contenterons de 
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conseiller à la lecture trois ouvrages qui servent de référence en ce 
domaine : E. Schürer, The History of the Jewish People in the Age of Jesus 
Christ : 175 B.C. - A.D. 135 (éd. nouvelle par G. Vermes, FE Millar, 
M. Black, M. Goodman), 3 vol, Edimbourg, 1973-1986 ; J. Mélèze- 
Modrzejewski, Les Juifs d'Égypte de Ramsès II à Hadrien, Paris, 1991 ; 
1997 ; A.-M. Denis, Introduction à la littérature religieuse judéo-hellénis- 
tique (2 vol.), Louvain, 2000. Il apparaîtra que la communauté juive 
d'Égypte — et plus particulièrement celle d'Alexandrie — s’est mon- 
trée très active sur le plan intellectuel. Outre la traduction dite des 
Septante, elle composa des ouvrages de propagande (Leftre d’Ans- 
tée) ou de polémique (Oracles sibyllins), des œuvres plus proprement 
littéraires (tragédies d’Ézéchiel le Tragique, romans tels que Joseph 
et Aséneth), des écrits sapientiaux (la Sagesse de Salomon). Elle compta 
aussi en ses rangs un certain nombre de « philosophes » et exégètes, 
parmi lesquels le péripatéticien (?) Aristobule (n° s. av. J.-C.) et Phi- 
lon le Juif (c. 20 av.-50 ap. J.-C.). 


L'Église chrétienne 

Les origines du christianisme égyptien sont très mal connues. La 
fondation de l’Église d'Alexandrie par Marc semble n’être qu’une 
légende, destinée à magnifier le futur patriarcat. Elle ne sort véri- 
tablement de l’ombre que sous l’épiscopat de Démétrios (189-232) 
qui organise l’épiscopat monarchique à Alexandrie même et étend 
son autorité sur l’ensemble des communautés égyptiennes, dont il 
consacre les évêques (il semble que, dans les premiers temps, les 
communautés étaient organisées autour de prêtres didaskales, c’est- 
à-dire enseignants), et avec l’activité d’enseignement de Pantène, le 
maître de Clément. Le manque d'informations dont nous dispo- 
sons avant cette date — ou plutôt leur manque de fiabilité — pourrait 
être lié soit à la diversité du christianisme égyptien, agité de courants 
dont la grande Église (à travers sa mémoire, Eusèbe de Césarée) 
préféra ne pas conserver le souvenir, soit à la destruction de la com- 
munauté, majoritairement d’origine juive (les « judéo-chrétiens »), 
durant les troubles de 115-117. En revanche, nous disposons de- 


16 


ALEXANDRIE DU III SIÈCLE AVANT AU III SIÈCLE APRÈS J.-C. 


puis lors d’une liste de succession épiscopale assez sûre, tandis que 
les noms de Clément et d’Origène témoignent de l’intense activité 
intellectuelle et spirituelle de l'élite chrétienne. Il semble en tout cas 
que le christianisme égyptien se caractérisait par le fait qu’il attei- 
gnait aussi les classes supérieures de la population, riches Alexan- 
drins cultivés, qui forment le public des ouvrages de Clément, ou 
intellectuels épris de spéculation théologique, à l'instar des audi- 
teurs d’Origène. 

L'Église d'Alexandrie fut pourtant agitée de nombreux soubre- 
sauts. Une (violente ?) persécution frappa la communauté, jusque- 
A, semble-t-il, relativement épargnée, sous Septime Sévère, vers 
202-203 ; parmi les victimes, le propre père d’Origène, tandis que 
Clément s’enfuit de la cité pour échapper à la mort. Puis ce fut l’édit 
de Dèce qui troubla de nouveau les fidèles du Christ, vers 250 ; Ori- 
gène lui-même fut arrêté et torturé avant d’être relâché ; il mourut 
des suites de ses blessures quelques années plus tard, en 254. 

La particularité de l’Église d’Alexandrie ne consiste pas seule- 
ment dans le fait qu’elle renfermait en ses rangs nombre de re- 
présentants des classes supérieures de la société. Elle occupa aussi 
une place importante dans la naissance et le développement d’une 
culture proprement chrétienne. La manifestation la plus remarqua- 
ble en est ce qu’on appelle l’école d'Alexandrie. Ce nom cache une 
double réalité : d’abord, l'existence d’une école chrétienne, le ddas- 
Æakeion, fondée par Origène ; ce didaskaleion combinait une école 
catéchétique, destinée principalement à la formation des catéchu- 
mènes, et une école exégétique, destinée à une formation plus ap- 
profondie, sur le modèle des écoles philosophiques. Origène, après 
avoir dirigé l’une et l’autre, conserva pour lui le niveau supérieur, 
déléguant la formation catéchétique à l’un de ses disciples, Héraclas. 
Ensuite, on qualifie d’alexandrine une méthode exégétique propre à 
cette école (même si son influence déborda largement les frontières 
de l'Égypte), fondée sur une lecture allégorique des Ecritures. On 
l’opposa par la suite à l’école dite d’Antioche, plus attachée au res- 
pect de la lettre. Le développement de cette méthode est sans doute 
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dû à l'influence de l’exégèse juive alexandrine, illustrée entre autres 
par Philon. Mais la rivalité avec les écoles gnostiques, qui étaient 
alors florissantes dans la métropole d'Égypte, y est sans doute aussi 
pour beaucoup : en effet, les penseurs gnostiques justifiaient leurs 
spéculations et leurs systèmes philosophico-théologiques en recou- 
rant aux Écritures, dont ils faisaient un usage jugé abusif par leurs 
adversaires. 

La communauté chrétienne d'Alexandrie est à l’origine de deux 
grandes querelles doctrinales internes à l'Église. La première est 
la querelle arienne. Arius, prêtre d'Alexandrie, dans le prolonge- 
ment de l’ancienne christologie « subordinationniste » bien présente 
dans la pensée d’Origène (et plus tard chez son fervent admira- 
teur Eusèbe de Césarée), n’attribuait pas la même owsia (« nature, 
essence, substance ») au Père et au Fils, le Père étant dit non en- 
gendré, donc existant de toute éternité, et le Fils engendré, donc 
« créature ». Il soutenait qu’il y avait eu un temps où le Verbe n’était 
pas. Sa doctrine fut condamnée d’abord au sein même de l’Église 
d'Alexandrie, puis au concile de Nicée (325). La seconde est la que- 
relle origénienne, déclenchée bien après la mort du grand exégète 
alexandrin et la propagation de son influence sur tout l’Orient grec 
(Eusèbe, les Cappadociens, Didyme, etc.). Le principal artisan de sa 
condamnation fut sans doute Épiphane, le grand pourfendeur (et 
pourvoyeur!) d’hérésies. Parmi les doctrines condamnées, celle de 
la préexistence des âmes, assimilée à la métempsychose. Les que- 
relles nestorienne (séparation des deux natures dans le Christ, re- 
fus de qualifier Marie de « mère de Dieu ») et monophysite (une 
seule nature du Verbe incarné, selon la fameuse formule de Cyrille 
d'Alexandrie) échappent à notre cadre chronologique. 


Gnose et manichéisme 

Le gnosticisme s’est pleinement épanoui dans l'Égypte romaine 
— sans qu’on puisse affirmer en toute certitude qu’il en est issu. Ce 
courant, situé en marge du christianisme, est très difficile à définir. 
Nous en donnons cependant les principaux traits. Il est d’abord 
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et avant tout une doctrine de salut, fondée sur la connaissance (la 
gnose) : connaissance de soi, destinée à conduire à la connaissance 
de Dieu ; connaissance des secrets célestes. Cette connaissance est 
de type ésotérique, et n’est délivrée qu’aux élus (la connaissance se 
double donc de l’élection). C’est aussi un système dualiste, marqué 
par un pessimisme ontologique profond : si le monde d’en haut, 
spirituel, est parfait, le monde de la matière est celui de la déchéance 
et de la perversion. Il y entre un ensemble de spéculations sur Dieu, 
le monde d’en haut, la création, l’élection, la chute, qui se tradui- 
sent en mythes dont la complexité et l’étrangeté ont fait les délices 
des polémistes chrétiens. Il semblerait par ailleurs que le gnosti- 
cisme soit issu du judaïsme ésotérique ; peut-être même peut-on 
voir en lui expression d’un rejet du judaïsme et de son Dieu, l’un 
et l’autre « vaincus ». C’est en effet une des tendances profondes du 
gnosticisme que de distinguer le Dieu supérieur, Père transcendant 
inconnaissable et parfait, du Créateur, simple démiurge ou même 
ange, souvent identifié au Dieu de l'Ancien Testament. Une autre 
est de dévaluer l’incarnation, en faisant du Christ un être purement 
spirituel, revêtu d’une apparence de chair (c’est le docétisme). Le 
mépris de la chair et plus généralement du monde d’en bas conduit 
la plupart des chefs d’école gnostiques à nier la résurrection de la 
chair, au profit d’une résurrection spirituelle — en fait, le retour dans 
le monde d’en haut de l'élément divin présent au sein des seuls élus. 
Le syncrétisme est un autre des traits dominants de ce courant : le 
platonisme et son dualisme (pourtant d’essence optimiste |) exercè- 
rent sur lui une profonde influence, de même que les mystères et 
même les mythes du paganisme. Les plus grands maîtres de la gnose 
ont été alexandrins : Basilide, Valentin et Carpocrate. C’est d’ailleurs 
en Haute Égypte, plus exactement à Nag Hammadi, qu’a été décou- 
verte une « bibliothèque » (ou un dépôt de livres) en langue copte, 
renfermant pour la majeure partie des ouvrages gnostiques, dont 
certains étaient déjà connus des hérésiologues, comme l'Évangile de 
Thomas ou l'Évangile de vérité. Plus récemment, c’est l'Évangile de Judas 
qui sortait des sables du désert égyptien. 
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Quant au manichéisme, importé d’Iran en Égypte vers 270, il 
entre à peine dans le cadre de cet exposé. Il semble cependant que 
son intrusion provoqua une réaction à la fois chez les philosophes 
(le Contre la doctrine de Mani du néoplatonicien Alexandre de Lycopo- 
lis) et chez les chrétiens (opposition de Théonas, évêque d’Alexan- 
drie entre 281/282 et 300). 


Le courant hermétique 

Parallèlement au gnosticisme s’est développé un autre courant 
ésotérique, l’hermétisme, véritable « école de piété », pour repren- 
dre une expression d’André-Jean Festugière, sans Église ni liturgie, 
mais dont le seul véhicule est littéraire. Ce nom vient de l'attribution 
des écrits de ce courant à Hermès Trismégiste, le nom grec du dieu 
égyptien Thot. Il est d’usage depuis Festugière de distinguer deux 
formes d’hermétisme, l’un populaire, lié aux pratiques magiques, à 
l'astrologie, à alchimie (ce sont les textes les plus anciens, puisqu'ils 
peuvent remonter au li siècle av. J.-C.), l’autre savant (et plus tardif) : 
c’est le Corpus Hermeticum, une compilation de traités d’inspiration 
philosophique, hellénique bien plus qu’égyptienne, qui présentent 
entre eux des divergences doctrinales extrêmes, puisque les uns sont 
optimistes (le monde, pénétré de la divinité, est présenté comme 
beau), les autres pessimistes, à l'instar des écrits gnostiques (puis- 
que ce n’est pas le Dieu suprême, mais le Démiurge qui est l’auteur 
du cosmos, nécessairement imparfait, si ce n’est mauvais). Le plus 
connu de ces traités, intitulé Poimandrès, met en scène l’Intellect su- 
prême, le Nous, apparaissant à son disciple Hermès et lui révélant la 
genèse du monde spirituel et du monde sensible : comme principe, 
l’Intellect, Lumière et Dieu suprême, d’où émane une triade formée 
par le Logos, le Nous Démiurge et l'Homme primordial céleste ; ce 
dernier succombe à l'attrait de la matière, de laquelle il engendre les 
sept premiers hommes androgynes, d’où est issue l'humanité (ce 
type de mythe est très proche de ceux que l’on rencontre chez les 
gnostiques). Puis il lui révélera la destinée des âmes des élus ; à son 
tour, Hermès dévoilera aux hommes la voie du salut. 
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En fait, ce n’est pas Hermès qui proclama le salut au peuple 
d'Égypte, non plus qu'Osiris le ressuscité (puisqu’on peut considé- 
rer le paganisme égyptien comme en voie d’extinction dès le v° siè- 
cle), mais le Christ et son Église. Le triomphe du christianisme fut 
cependant de courte durée : l’arrivée des conquérants arabes (vers 
640 : chute d’Alexandrie assiégée par les troupes d”’Amr et évacuée 
par les Grecs) fut accueillie comme une libération par la population 
autochtone, qui détestait ses maîtres byzantins. Un siècle après sa 
conquête, la langue arabe devenait l’idiome officiel du pays, l’usage 
du grec disparaissait peu à peu, la communauté copte était margina- 
lisée, tandis que l’Islam supplantait définitivement le christianisme. 


Bernard Pouderon 


Bernard Pouderon est Professeur de littérature grecque tardive à l'Univer- 
sité de Tours et membre de l'Institut Universitaire de France. Ses publica- 
tions portent essentiellement sur les Apologistes grecs (Les apologistes grecs 
du second siècle, Paris, 2005) et sur le Roman pseudo-clémentin (au sein du 
tome Il des Écrits apocryphes chrétiens, Paris, Bibliothèque de la Pléiade, 
2005). Il dirige actuellement avec E. Norelli une Histoire de la littérature grec- 
que chrétienne, dont le premier volume vient de paraître aux éditions du Cerf. 
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Sur l’Alexandrie romaine, à défaut d’une synthèse exhaustive, on 
consultera pour s'initier l'ouvrage désormais classique de M. Sartre, 
L'Orient romain, Patis, 1991 ; le catalogue collectif de l’exposition de Mar- 
seille, 1997, Égypte romaine : l'autre Égypte, qui rassemble une série d’études 
des meilleurs spécialistes ; et, de façon plus approfondie, le volume I, 
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10, 1 de l'encyclopédie Ayfitieg und Niedergang der rümischen Welt, consacré | 
à l’Afrique et à l'Égypte, Berlin, 1988 (excellents articles, en différentes 
langues), ainsi que l’ouvrage de D. Delia, Akxandrian Citizenship during the 
Roman Principate, Atlanta, 1991. 
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La Septante, 


ou « l'histoire minutieuse de 
l'avenir » 


À Sabine St. 


Yo sé de una regiôn cerril cuyos bibliotecarios repudian 

la supersticiosa y vana costumbre de buscar sentido en los libros 
y la equiparan à la de buscarlo en los sueños 

o en las lfneas caéticas de la mano... 


Borges 


Ancien Testament a müri à Alexandrie » 
affirmait, il y a près d’un demi-siècle, 
(« D. Barthélemy!. Quels sont donc les rap- 
ports qui existent entre les Écritures juives 


et la ville fondée par le fils de Philippe II de Macédoine, à l'Ouest 
du delta ? Ils peuvent se résumer ainsi : c’est à Alexandrie, ou, plus 
rarement et de manière discutée, en Egypte, qu’a été rédigée la Sep- 
tante, entre le milieu du 11° siècle avant le Christ et les premières 
décennies de notre ère. 

1 Tel est le titre de l’article qu’il fit paraître dans la Fésfgabe zum Internationalen Kon- 
gress für alttestamentliche Studien in Genf, Ang. 1965 : Theologische Zeitschrift, Bâle, 21 (1 965), 
p. 358-370. Il a été repris dans un recueil des principaux articles de cet auteur : Études 


d'histoire du texte de l'AT, Ortbis Biblicus et Orientalis, 21, Éditions Universitaires Fri- 
bourg Suisse, Vandenhoeck & Ruprecht, Gôttingen, 1978, p. 127-139. 
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Il conviendra donc tout d’abord de préciser ce qu’est la Sep- 
tante, avant de s'intéresser de plus près aux témoignages d’ordre 
linguistique qu’elle offre sur la communauté juive d'Alexandrie. 


I. Qu'est-ce que la Septante ? 


On présente ordinairement la Septante comme étant une tra- 
duction de la Bible hébraïque : c’est vrai, mais en partie seulement. 
On lit également, souvent, qu’il s’agit là de l'Ancien Testament des 
Chrétiens : c’est faux, pour plusieurs siècles du moins. 


1) La « table des matières » de la Septante 


La Septante est constituée de trois types d’écrits. 

Les plus nombreux, et les plus prestigieux, sont effectivement 
une traduction de la Bible hébraïque. Cette entreprise de traduction, 
qui est la plus vaste dont nous ayons connaissance dans l’Antiquité 
occidentale, a selon toute probabilité commencé par la Torah, la 
« Loi », devenue en grec le Pentateuque” ou « les lois », omoi ; elle 
s’est progressivement poursuivie au cours des siècles. Cette traduc- 
tion est donc, à grande échelle, confemporaine de l'achèvement de la 
Bible hébraïque, dont certains livres’ sont largement postérieurs 
aux débuts de la traduction. 

La Septante contient encore deux autres types d’écrits. Elle a re- 
tenu la traduction d’ouvrages originellement écrits dans une langue 
sémitique (hébreu ou araméen) qui ne figurent pas dans la Bible 
hébraïque : il s’agit de Judith, 1 Maccabées, Tobit, Siracide ou Ecclé- 
siastique. Ces deux derniers cas sont particulièrement intéressants 


2 « Les cinq rouleaux » (les livres se sont présentés, jusqu'aux premiers siècles de notre 
ère, sous forme de rouleaux) : Genèse, Exode, Lévitique, Nombres, Deutéronome, On 
se gardera de confondre le Pentateuque avec les « cinq rouleaux » des « Écrits » de la 
Bible hébraïque (Ruth ; Cantique ; Qohélet ou Ecclésiaste ; Lamentations ; Esther). 

3 Le cas plus manifeste est celui de Daniel, que l’on date du milieu du deuxième siècle 
avant notre ère. 
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car depuis la fin du xiIx° siècle on a retrouvé, pour celui-ci, environ 
les deux tiers du texte en hébreu — alors que le livre est canonisé 
sous sa forme grecque. Pour Tobit, on a retrouvé des fragments 
importants en hébreu et surtout en araméen, sans que, pour l’ins- 
tant, une réponse décisive ait pu être apportée concernant la langue 
originale de cet écrit. 

La troisième et dernière catégorie d’ouvrages constitutifs de la 
Septante consiste en livres rédigés directement en grec ; il s’agit de 
Sagesse et de 2 Maccabées. La recherche n’a pas encore tranché 
pour savoir s’il faut inclure Baruch et la Lettre de Jérémie dans cette 
catégorie, ou si ces écrits ont un original sémitique. 

Les livrets ressortissant à nos deuxième et troisième catégories 
possèdent donc un point commun : ils n’ont aucun équivalent dans 
la Bible hébraïque. À ce titre, ils n’ont pas été retenus, à l’époque 
moderne, dans le canon protestant ; pour les protestants, il s’agit 
d'ouvrages « apocryphes », tandis que les catholiques les appellent 
« deutérocanoniques »*. 

Précisons enfin que de nombreux manuscrits de la Septante 
contiennent en outre d’autres livres absents de l’un et l’autre canon, 
et appelés « pseudépigraphes » par les protestants mais... « apocry- 
phes » par les catholiques” : les Psaumes de Salomon, 1 Esdras, 3 et 
4 Maccabées notamment. 


2) De la Bible juive à l'Ancien Testament chrétien 


Nous avons vu que la rédaction de la Septante s’est échelonnée 
du n° siècle avant notre ère jusqu’aux premières décennies du pre- 
mier siècle de notre ère — coïncidence remarquable, sorte de « pas- 
sage de relais », puisque les premiers écrits chrétiens, les épiîtres de 
Paul, datent eux aussi des années 50 de ce même siècle. Il est ainsi 


4 C'est-à-dire « relevant d’un deuxième canon ». 
5 Puisque « apocryphe » désigne, nous venons de le voir, tout autre chose pour les 
protestants, on sera fort attentif au contexte idéologique ou culturel de l’emploi de ce 


mot au fil d’une lecture. 
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immédiat que la Septante est une Bible juive, écrite par des Juifs, 
pour des Juifs. Elle est cependant devenue l’Ancien Testament des 
Chrétiens. 


Le plus ancien témoignage que l’on ait sur l’histoire de la Sep- 
tante est un ouvrage anonyme, daté peut-être du deuxième siècle 
avant notre ère, appelé traditionnellement Leftre d’Aristée. On y ap- 
prend que le roi Ptolémée", désireux d’acquérir une traduction de 
la « Loi » des juifs, aurait dans cette intention mandé à Alexandrie 
soixante-douze sages de Jérusalem (soit six par tribu). Une fois exé- 
cutée, la traduction est reçue dans le plus grand enthousiasme, y 
compris de la part du souverain lagide lui-même. 

Le dessein apologétique de cet ouvrage est évident”. Cependant, 
cette vision d’une traduction biblique « commandée » par l’auto- 
rité lagide reste l’une des deux pistes privilégiées par la recherche 
contemporaine, l’autre étant que la traduction de la Torah — comme 
c’est, de toute manière, le cas pour les autres livres — provient d’un 
besoin interne de la communauté juive alexandrine, ignorante en 
grande partie de l’hébreu® ; la Septante se rapprocherait par là des 
targums, traductions araméennes à usage synagogal, dont la mise 
par écrit est cependant bien plus tardive’. Pour J. Mélèze-Modrze- 
jewski, s’obliger à choisir entre l’une et l’autre hypothèse revient à 
6 Comprendre sans aucun doute Ptolémée II Philadelphe (283-246). 

7 Nous retenons ici, en résumant très grossièrement, l'essentiel de ce qui concerne les 
origines de la Septante dans la Lettre d'Aristée. Pour plus de détails sur cet ouvrage, qui 
ne traite de la question que de manière, sinon marginale, du moins minoritaire, voir 
l'article qui lui est consacré dans le présent recueil, avec la bibliographie. 

8 M. Philonenko constate que, des 24 citations d’Ésaïe que l’on trouve dans l’œuvre de 
Philon, 17 font partie des haphtarot ou lectures des Prophètes accompagnant la lecture 
de la Torah, ce qui ne saurait être dû au hasard (« La Bible des Septante », #7 Actes du 
colloque A/exandrie ; une mégapole cosmopolite, Cahiers de la Villa Kérylos, N° 9, Paris, 
1999, p. 145-155, plus particulièrement p. 149-150). 

9 À. Tal défend toutefois l’idée de la non-nécessité d’une #raduction des Écritures hébraï- 
ques : dans le cas du targum, l’altérité de langue servirait simplement à différencier texte 
et interprétation/paraphrase : voir « Is there a Raison d’être for an Aramaic Targum 


in a Hebrew-speaking Society ? », Revue des Études juives, 160-1 (2001), p. 357-378. Je 
remercie D. Mangin de m’avoir signalé cet article. 
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« s’enfermefr] dans une alternative stérile »!° ; selon l’auteur, « les 
besoins culturels de la communauté juive rejoignaient (...) les ob- 
jectifs politiques de la monarchie, garante des traditions nationales 
de toutes les composantes de la société ptolémaïque »!! ; M. Ha- 
das-Lebel rappelle que l'existence d’une traduction biblique dans 
la langue véhiculaire de l’époque, le grec, a pu permettre un certain 
prosélytisme!? 

Cet accueil favorable à la Septante, dans le monde juif, est en- 
core attesté chez Philon d’Alexandrie, le célèbre exégète juif, dans 
la première moitié du premier siècle de notre ère!?. Mais, plus tard, 
des traditions rabbiniques raconteront que le jour où la Torah fut 
traduite en grec, des ténèbres envahirent l’univers!*, ou que cette 
entreprise fut aussi néfaste que la fabrication du veau d’or. Com- 
ment expliquer cette volte-face!f ? 


La Septante à en quelque sorte été victime de son succès dans 
le milieu juif. Les écrivains qui ont rédigé les différents livrets appe- 
lés à constituer le Nouveau Testament étaient de fervents lecteurs/ 
auditeurs de la Septante. C’est elle que, le plus souvent, ils ont ci- 


10 « La Septante comme womos », Annali di Scenze Religiose 2 (1997), p. 143-158, cité 

p. 146. 

11 Arche cité, p. 147 ; l’auteur compare notamment l’usage juridique de deux documents 

contemporains, la traduction de la Loi de Moïse et celle d’un coutumier sacerdotal 

égyptien, le « Code légal d’'Hermoupolis-Ouest ». Je remercie C. Dogniez de m’avoir 

communiqué cet article. 

12 « Qui utilisait la LXX dans le monde juif ? », Le Pentateuque d'Alexandrie, texte grec et 

traduction, Cerf, Paris, 2001, p. 42-49 (repris dans la traduction seule, publiée en 2003 

dans la collection « Folios Essais », p. 582-593. 

13 V%e de Moïse, II, 37-44. 

14 Megillat Ta’anit, 13. 

15 Masseketot qetannot Soperim, 8. 

16 Dont un effet « collatéral » fut la disparition de Philon dans le monde juif : il n’était 

en effet plus concevable qu'un défenseur aussi ardent de la Septante, qui bâtit du reste 

tout son œuvre de commentateur sur la base de cette traduction, restât digne d’un quel- 
conque intérêt du côté juif. L'œuvre de Philon a donc été transmise, durant les siècles 

de la tradition manuscrite, uniquement dans le monde chrétien. 
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tée quand ils voulaient se référer aux Écritures!7. De plus, écrite en 
grec, elle formait avec le Nouveau Testament'* une unité ; le grec 
lui-même, par sa diffusion « universelle »”?, correspondait bien à la 
vocation prosélyte de la nouvelle religion”. Dans les controverses 
entre Juifs et Chrétiens, c’est la Septante”! que ceux-ci citaient et 
à laquelle ils reconnaissaient autorité, en cas de divergence entre 
les textes. La collection de livres née à Alexandrie devint, dans ces 
circonstances, l'Ancien Testament des Chrétiens de tout le monde 
habitéZ ; à ce titre, elle à représenté le fondement de tout lédifice 
théologique de la nouvelle religion, jusqu’au moment où la traduc- 
tion latine que Jérôme réalisa sur l’hébreu” détrôna les traductions 
latines de la Septante ; mais cette traduction, la Vulgate, réalisée au 
début du cinquième siècle, mit plusieurs siècles à s’imposer défini- 
tivement. On saisit dès lors l'importance de la Septante pour qui 
s'intéresse au christianisme du premier millénaire. 

Très tôt (à la fin du premier siècle), les Juifs se sont donc sentis 
dépossédés de leur bien. Ils ont dans un premier temps, senti le 


17 L'exemple le plus manifeste (mais non le plus clair !), parce qu’il concerne un point 
qui devait devenir une des affirmations centrales du christianisme, pourrait être Mat- 
thieu 1.23, où l’ange dissuade Joseph de répudier Marie — bien qu’elle soit tombée en- 
ceinte avant leur vie commune — en citant Ésaïe 7.14 sous la forme que ce verset revêt 
dans la Septante : « Voici, la vierge concevra et enfantera un fils » ; le texte hébreu parle 
simplement d’une « jeune femme ». 

18 On pense depuis de nombreuses années que le Nouveau Testament a, dans son 
intégralité, été rédigé directement en grec. 

19 À l'échelle du monde méditerranéen hellénistique, bien entendu. 

20 Voir par exemple Matthieu 28.19 : « Allez, de toutes les nations faites des disci- 
ples ». 

21 Et pour cause, puisque les Chrétiens, issus des Nations pour leur immense majorité, 
n’avaient aucune connaissance de l’hébreu — à de rarissimes exceptions près : Origène 
vers 300, Jérôme vers 400, mais qui d’autre ? 

22 Alors même que la couleur « messianique » de la version grecque n’est pas néces- 
sairement plus marquée que celle du texte original, quoi que l’on en dise parfois. Ici 
comme ailleurs, il convient d’examiner, cas par cas, livre après livre. 

23 Et la révision de nos deuxième et troisième catégories, dépourvues de substrat hé- 
breu (il semble toutefois avoir disposé d’une version sémitique de Judith ; dans la même 
perspective, la version syriaque dite Peshitto du Siracide a été faite sur l’hébreu). 
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besoin de nouvelles traductions grecques“, au second siècle, avant 
de rejeter le grec lui-même, et de retourner à l'original hébreu. Les 
condamnations de la Septante ou l'extrême méfiance à l’égard de 
toute traduction en général s’expliquent donc par une volonté de se 
démarquer en face du christianisme. Désormais, et jusqu’à l’époque 
la plus contemporaine, la ngue hébraïque elle-même formera une 
part déterminante de l'identité juive ; comme un lien, inabordable 
aux Gentils, entre les diasporas aux quatre vents de la terre. 


II L'étude philologique de la Septante 
1) Typologie des écarts 


Que l’on s'intéresse aux enfances du christianisme ou à l’évo- 
lution de la théologie juive, la Septante représente ainsi un docu- 
ment de la plus haute importance. Nous nous proposons à présent 
d'indiquer, dans les grands traits, quelques points de méthode fon- 
damentaux dans la comparaison des deux textes, la Septante et la 
Bible hébraïque. 

La Septante est une collection de livres dont la rédaction s’étale 
sur plusieurs siècles. On ne saurait appliquer à un livre les résultats 
obtenus lors de l’étude d’un autre livre ; chaque livre” pose des 
problèmes spécifiques. 

Pour les livres qui possèdent un équivalent dans la Bible hé- 
braïque, le texte courant de celle-ci ne fournira jamais qu’une ap- 
proximation du texte dont disposaient les traducteurs. En effet, le 
texte « officiel » de la Bible hébraïque est la transcription fidèle d’un 
manuscrit du début du xI° siècle de notre ère. Soit un écart de plus 
24 Les seules connues, pour ainsi dire, et conservées par fragments, sont celles d’Aquila 
et de Symmaque. On leur associe constamment une autre traduction, celle de « Théo- 
dotion », mais il pourrait bien s’agir en réalité d’une simple révision de la Septante, 
antérieure à l'émergence du christianisme. De toute manière nous nous éloignons 
d'Alexandrie... 

25 Pour simplifier. Il n’est pas exclu qu’un livre ait eu plusieurs traducteurs, ou que le 
même homme ait traduit plusieurs livres. 
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d’un millénaire avec le modèle que les traducteurs grecs avaient eu 
sous les yeux. Le texte hébreu, comme tout objet d’une tradition 
manuscrite, a pu évoluer entre l’époque hellénistique et le Moyen 
Âge ; il en va de même du texte grec, d’ailleurs, même si l’écart entre 
l’original et les plus anciens manuscrits se réduit à quelques siècles 
dans le cas de la Septante. 

On comprendra donc que la « comparaison » entre les deux tex- 
tes, la Septante et le texte hébreu officiel, ne fournira jamais qu’une 
approximation, et qu’une divergence de sens entre les deux textes 
peut souvent avoir pour origine un problème de transmission de 
lun ou de l’autre texte. 

D’autres faits peuvent expliquer des écarts : les traducteurs 
n'auront pas compris leur texte et auront « improvisé » ; ou bien, 
ils Pauront compris, à tort ou à raison, d’une manière différente 
de celle que l’on suit aujourd’hui*. Ils l’ont parfois « actualisé » en 
l’adaptant au contexte égyptien”. Ils ont également pu apporter dif- 
férentes « améliorations », que ce soit sur un plan littéraire (explici- 
tation, embellissement stylistique) ou théologique : lorsque le texte 
hébreu pouvait présenter un risque d’interprétation choquante, 
ils ont conformé le nouveau texte (la Septante) à l’évolution de la 
théologie juive. La Septante est donc un vaste domaine, encore peu 
exploité aujourd’hui en ce sens, à qui s'intéresse à l’évolution de la 
théologie juive”. 


26 Dans cette catégorie se placent naturellement les questions de vocalisation : le texte 
hébreu dont disposaient les traducteurs ne comportait que des consonnes ; les voyelles 
qu’ils ont « supposées » pour rédiger la Septante n’étaient pas nécessairement identiques 
aux voyelles que nous connaissons dans le texte hébreu officiel, qui remontent simple- 
ment au début du Moyen Âge. 

27Ilya par exemple neuf occurrences du mot nomos, qui désigne une division adminis- 
trative de l'Egypte ptolémaïque. 

28 Nous ne donnerons qu’un seul exemple — mais il y en a des milliers : en Ésaïe 54.6, 
le texte hébreu dit : « C’est comme une femme abandonnée, dont l'esprit est affligé, que 
le Seigneur ta appelée » ; il faut comprendre que Dieu, après s’être momentanément dé- 
tourné d'Israël, va désormais s’occuper encore de lui . Mais cet idée d’abandon, même 
éphémère, n’a pas été conservée dans la Septante, au prix de l’ajout d’un mot bref, cer- 
tes, mais déterminant — une négation : « Ce n’est pas comme une femme abandonnée 
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2) Questions de langue 


Une autre raison que l’on avance parfois pour expliquer des 
écarts entre langue source et langue cible” est l’impossibilité pure- 
ment grammaticale : une langue qui n’a pas de passif, par exemple, 
devra tourner autrement (ce sera un « écart ») une tournure passive 
du texte à traduire. L’ampleur du corpus septantique montre toute- 
fois que l’obstacle n’est qu’apparent ; en effet, en face d’une tour- 
nure propre à la langue hébraïque”, les traducteurs ont eu, globale- 
ment et sans tenir compte des facteurs littéraires que nous venons 
d'évoquer, le choix entre deux types d’attitude : ou bien ils rendaient 
Pidée, et s’écartaient par là peu ou prou de leur texte ; ou bien ils 
traduisaient « littéralement », mot pour mot, et le résultat devenait, 
à l’occasion, difficilement intelligible pour le lecteur hellénophone 
qui ne serait pas aussi hébraïsant — mais alors, quelle utilité pouvait 
revêtir la traduction ? 

Le fait est que - à la connaissance, certes imparfaite, de l’auteur 
de ces lignes — il n’y à awcun « hébraïsme » qui n’ait pas, dans l’en- 
semble de la Septante, reçu à la fois l’un et l’autre traitement. Nous 
terminerons notre bref parcours par un aperçu des « bizarreries » 
que l’helléniste, nourri à l’école d’'Homère et de Platon, pourra trou- 
ver dans la Septante. 

La phonétique - du moins pour son reflet écrit - n’apporte guè- 
re d’enseignement. Les principales violations des règles ordinaires 
consistent dans la présence de consonnes finales inusitées en grec 
classique ; mais cela ne concerne que des emprunts, en particulier 
des noms propres (Mariam, Meazüth'). La morphologie est riche 
d’écarts par rapport à la norme attique du grec classique”, mais la 
et découragée que le Seigneur t’a appelée ». 

29 C’est-à-dire original et traduction. 

30 Que ce soit au niveau lexical ou au niveau syntaxique, comme le montreront les 
quelques exemples qui suivent. 

31 Mariam, Meazéth : on ne trouve jamais les consonnes finales de ces mots à cette place 


en grec classique. 
32 Troisièmes personnes du pluriel des aoristes thématiques en -5a# au lieu de -0#, 
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Septante suit ici simplement le fil de l’histoire de la langue grecque ; 
elle est d’ailleurs un témoin de premier choix pour le philologue 
curieux de suivre ainsi la vie de la langue. 


C’est la syntaxe qui donne lieu aux phénomènes les plus éton- 
nants. En voici quelques exemples : 

- le pronom relatif de l’hébreu, à la différence de ceux du grec 
et du français, est invariable ; la fonction que le relatif occupe dans 
la proposition qu'il introduit est souvent précisée, en hébreu, par 
un pronom de rappel, variable ; ainsi Deutéronome 11.12 gé», hén 
Æurios bo theos sou episkopeitai autên « la terre que le Seigneur Dieu 4 
surveille »® ; 

- le récit est souvent lancé ou relancé, en hébreu, par la tournure 
«et il advint que », qui joue en réalité le rôle d’une simple conjonc- 
tion de coordination ; en particulier, elle n’introduit aucune subor- 
donnée véritable. Le grec, comme le français, ignore cet usage. Une 
traduction littérale amènera donc une anacoluthe : Nombres 10.11 
Kai egeneto en 161 eniautôi 161 deuterôi en 16 méni 161 deuterôt eikadi tou mênos 
© anebé hé nephelé apo tés skénés tou marturiou : « et il arriva, la deuxième 
année le deuxième mois, le vingt du mois, © la nuée monta de la 
tente du témoignage »* ; 

- hébreu possède une « voix » factitive, qui fait que le verbe en 
question signifie non plus « faire quelque chose », mais « faire faire 
quelque chose » ; le grec n’a rien d’exactement équivalent. On a 
donc parfois des verbes grecs, en principe intransitifs, qui devien- 
nent transitifs par calque de l’hébreu : 1 Paralipomènes (Chroni- 
ques) 23.1 Ka Dauid presbutés Rai plérés hémerôn Raï ebasileusen Salômên 
ton huion autou ant’ autou epi Israël « Et David était vieux et rassasié 


de jours, et il fit régner sur Israël son fils Salomon (littéralement « il 
Se me Re pr RTE ETS LE 


outheis au lieu de owdeis, déclin de l’augment « temporel », mauvaise santé des verbes 
athématiques, etc. 

33 Mais Deutéronome 1.36 fn gén, eph' hén epebé « la terre sur laquelle il a posé le pied » 
(dans cet exemple et les suivants, le texte hébreu sous-jacent présente le même hébraïs- 
me que celui qui provoque la « bizarrerie » de l’exemple du texte en pleine page). 

34 Mais Nombres 9.6 Kai paregenonto hoi andres « et les hommes se présentèrent ». 
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régna Salomon son fils ») à sa place ». 


Enfin, le lexique offre lui aussi un grand nombre de curiosités. 
Délaissant certains problèmes un peu techniques, nous tenterons 
simplement de montrer ici comment une traduction peut être à la 
fois parfaitement littérale et passablement absurde. 

Un même verbe hébreu signifie à la fois « prendre la parole » 
et « répondre » ; le verbe grec le plus couramment utilisé pour le 
traduire, dans ces deux acceptions, ne signifie que « répondre » ; le 
lecteur hellénophone aura donc le loisir de s'interroger sur la santé 
mentale de maint personnage qui « répond » alors que nul ne lui à 
parlé auparavant. 

Pour introduire l’idée d’une répétition ou d’une continuité, l’hé- 
breu modalise un verbe signifiant par ailleurs « ajouter » ; cet emploi 
n’a aucun correspondant en grec. D’où la récurrence de tours tels 
que celui-ci : Ésaïe 7.10 Ka prosetheto kurios lalésai 165 Achaz legôn « Et 
le Seigneur s’ajouta 4 parler” à Achaz en ces termes »”’. 

L’hébreu biblique utilise la tournure « fils de » dans un grand 
nombre de cas, pour exprimer une proximité qui n’est pas néces- 
sairement génétique. Par exemple, un « fils de prophète » n’a pas 
nécessairement un prophète pour père : l’expression signifie sim- 
plement que le personnage en question fréquente de près les pro- 
phètes, ou en est un soi-même”. Il conviendra donc d’entendre la 
tournure « fils du frapper », en Deutéronome 25.2, comme dési- 
gnant une personne qui entretient des relations avec des coups à 
recevoir, c’est-à-dire un coupable qui « mérite les coups » ; c’est bien 
ainsi que l’a compris la Septante pour ce passage. En revanche, là 
où l’hébreu parle, toujours avec la même tournure, d’un condamné 
à mort, la Septante à traduit selon la lettre et non l'esprit, non sans 
35 Mais 2 Paralipomènes 36.1 Æafestésan auton eis basilea anti tou patros autou en Zerousalém 
«et ils l’établirent comme roi, à la place de son père, à Jérusalem ». 


36 C'est-à-dire « parla de nouveau ». 
37 Mais Ésaïe 47.5 ouketi mé kléthéis ischus basileias « ta ne seras plus appelée force du 


règne ». 
38 Voir Amos 7.14. 
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cocasserie : I Règnes (= 1 Samuel) 20.31 aposfeilas labe ton neanian, 
boti buios thanatou houtos « envoie saisir le jeune homme, car celui-ci 
est fils de la mort ». 

Enfin, « paix » se dit shalom en hébreu, mais shalom ne signifie 
pas « paix » ; le sens du mot hébreu est bien plus étendu, désignant 
l « équilibre », la manière dont une entité s’organise, ou son état ; 
le sens de « paix » provient d’une spécialisation, dans le sens positif. 
Mais les traducteurs ont, le plus souvent, gardé la traduction de 
ce mot par eréné, « paix », ce qui aboutit à des faux sens dans cer- 
tains cas, et à un non-sens absolu, mais amusant, dans notre dernier 
exemple. En II Règnes (2 Samuel) 11.7, David souhaite avoir des 
informations sur le déroulement de la guerre, connaître la position 
des uns et des autres ; c’est un cas typique de l’emploi de shalom. 
Mais la Septante traduit, imperturbablement : paraginetai Ourias Raï 
eisélthen pros auton, Raï epérôtésen Dauïid eis eirénên I6ab Raï eis eirénên tou 
laon Raï eis eirénên tou polemou : « Ourias se présente, il alla vers lui et 
David (P) interrogea sur l’état de Joab, sur l’état du peuple et sur la 


paix de la guerre ». 


Cet aperçu est toutefois partiel dans la mesure où nous n’avons 
examiné que ce qui, dans les spécificités linguistiques de la Septante, 
provenait de manière évidente du substrat hébreu”. Une autre par- 
tie, importante, de celles-ci, est due à l’évolution de la langue grec- 
que. Nous manquons cruellement de témoignages de ce qu’était 
la langue parlée à l’époque hellénistique, car les textes littéraires 
contemporains (l’œuvre de Polybe, par exemple), sont toujours très 


39 Dans les partie rédigées directement en grec, on retrouve nombre de ces particu- 
larités ; elles s'expliquent par un processus d'imitation littéraire, ou d’appartenance au 
genre de l« histoire du peuple de Dieu ». Il n’est pas innocent que l’évangile qui est 
l’œuvre de l'écrivain le plus au fait en matière de stylistique grecque, celui de Luc, com- 
mence par deux pastiches : l’un du genre littéraire « prologue d’historien hellénistique » 
(une longue période des mieux charpentées) ; puis, brutalement, le pastiche du récit 
de vision, ou d'annonce d’une naissance miraculeuse, où se multiplient les hébraïsmes 
(alors même que ce texte est, comme l’ensemble du Nouveau Testament, rédigé direc- 
tement en grec) ; on parle alors de « septantisme » : voir Luc 1.1-4 puis 1.5-25. 
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redevables de l'expression du grec classique. L’essor de la papyro- 
logie a permis une meilleure compréhension de mainte obscurité 
du texte de la Septante, qu’elle ait jadis été, ou non, attribuée à l’in- 
fluence du processus de traduction lui-même. 


Conclusion 


En dépit de l’impression que notre dernière partie a peut-être 
donnée, la Septante, pas plus qu'Homère, ne se résume pas en un 
recueil de bizarreries plus ou moins anecdotiques. Ces deux tex- 
tes sont bicéphales, à l’image de Janus ; une tête regarde le passé, 
toutes les traditions dont ils sont les dépositaires, sous une forme 
achevée ; une tête regarde l’avenir, une multitude de textes dépen- 
dant d’eux et finissant par créer, l’un et l’autre, les fondements de la 
culture occidentale. 

Le hasard des batailles à fait que le grec est devenu la langue 
véhiculaire de tout le monde méditerranéen pendant des siècles, 
et qu’ainsi la bibliothèque juive, puis chrétienne, a été connue dans 
la même langue que l’Iade et l'Odyssée. Mais ce n’est pas un hasard 
si la philologie, née à Alexandrie à propos de la critique du texte 
homérique, à ensuite trouvé un terrain de prédilection, toujours à 
Alexandrie (Origène, l’inventeur de la « synopse » vétérotestamen- 
taire, fut élève de Clément d’Alexandrie, à la fin du second siècle), 


dans la Septante. 
Philippe Le Moigne 


Philippe Le Moigne. Maître de conférences de grec ancien à l’université 
Paul-Valéry Montpellier Ill, il consacre son activité de recherche à la poétique 
et à la théologie de la Septante, et s'intéresse également, d'une manière plus 
large, au judaïsme hellénistique. En collaboration avec Alain Le Boulluec, il 
prépare le volume /saïe dans la collection La Bible d'Alexandrie (sortie prévue 


en 2011). 
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ou le reflet d’un miroir, peut- être 


Présentation 


ans guère forcer le trait, on pourrait présenter notre cor- 

pus dans des termes voisins de ceux que l’on utilise lors- 

que l’on rectifie l'opinion courante concernant l’Epître 

de saint Paul aux Hébreux — qui n’est pas de Paul, qui 
ne s'adresse pas à des Hébreux, et qui n’est pas une épître ; la Lerfre 
d’Aristée à Philocrate n’est pas une lettre, n’est pas d’Aristée, et n’est 
pas adressée à Philocrate. 

Le titre traditionnel provient de données procurées par le texte 
lui-même. Celui-ci est en effet « pris en charge » par une première 
personne du singulier', qui ne se nomme pas elle-même, mais dont 
le nom apparaît, toujours à côté de celui d'André’, dans des phrases 
attribuées à Ptolémée (chapitres 19 et 40) et au grand prêtre Éléa- 
zat (chapitre 43) ; Aristée” et André jouiraient de la considération 
1 Parfois du pluriel : « Ayant pour profession (broairesis) d'examiner avec curiosité ce qui 
concerne Dieu (fa fheia), nous nous sommes proposé comme député auprès de l’homme 
dont il a été question » (chapitre 3) ; voir aussi chapitres 4, 14, etc. Les deux nombres 
dans la même phrase : chapitre 6, cité #nfra. 

2 Voir aussi « André et moi » (173). 

3 En grec Aristeas ; sur les confusions possibles avec le nom Aristaios, voir S. Honigman, 
The Septuagint and Homeric Scholarshih (voit bibliographie à la fin), p. 1-2. On se gardera 
également de confondre notre auteur avec l'historien Atistée, cité par Eusèbe de Césa- 


rée (tantôt sous la forme Anisreas, tantôt sous la forme Arisfaios), auteur d’un Sur les Juifs 
perdu par ailleurs (voir Préparation Évangélique 9.1 ; 9. 25). Comme nous n’avons pas à 
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du roi (chapitres 40 et 43) et seraient des « honnêtes gens, d’une 
instruction supérieure et dignes en tout de la culture et de la justice 
[du roi] » (chapitre 43). Le chapitre 16 laisse entendre que le « je » 
est un adepte du culte de Zeus, ce que le nom grec (et non hébreu) 
d’Aristée pouvait déjà faire supposer : 

C’est le Dieu qui surveille et qui crée tout que ces gens honorent, celui 


que tous honorent — nous aussi, roi, qui lui donnons un autre nom, 
celui de Zeus. 


Philocrate est nommé cinq fois“, toujours au vocatif, ce qui ne 
lui donne aucune autre existence que celle du destinataire du livre 
ou, pour le dire plus précisément, ce qui fait de lui le prétexte incon- 
sistant” de la forme « quasi épistolaire » de l'ouvrage. 

En effet, notre corpus n’est pas à vraiment parler une lettre, du 
fait de sa longueur d’une part : 322 chapitres, cela est bien trop pro- 
lixe pour une lettre’ ; d’autre part, en raison de l’absence des indices 
épistolaires habituels dans le corps du récit : il n’y a pas de salutation 
finale’, et les premiers mots de l’ouvrage ressemblent bien plus à un 


parler de ce dernier auteur, nous n’emploierons pas l'expression Pseudo-Aristée. 

4 À des places stratégiques : dans la phrase initiale de l'ouvrage (1), en transition entre 
la description de la Judée et la préparation des adieux d’Éléazar (120), entre l'apologie 
de la Loi et la départ des traducteurs pour Alexandrie (chapitre 171), à la fin du banquet 
(295), et à la conclusion du livre (322). 

5 À plusieurs reprises (chapitres 1, 7 et 171) l’auteur mentionne le « désir de s’instruire » 
(philomatheia) de son correspondant ; dans le chapitre final, il écrit : « Je pense que ce qui 
précède te donne un plus grand plaisir que les livres des conteurs (wufhologos) ; tu es en 
effet poussé à la curiosité envers ce qui peut servir à penser » (un compliment analogue 
figure au chapitre 5). On voit que ce Philocrate n’est en quelque sorte que la projection 
du « lecteur idéal » de l’ouvrage. C’est l’image exacte de l’ « ami de Dieu » de l'œuvre à 
Théophile (évangile de Luc et Actes des Apôtres). 


6 Même si certains chapitres ne font que quelques lignes. Dans l'édition d’A. Pelletier, 


le texte compte environ 104 000 caractères. Sur la longueur du texte utilisée comme 
critère de distinction entre « lettre » et « discours » (au sens large), à propos d’Isocrate, 
voir M. Casevitz, « Lettres et dialogues ou discours : deux genres complémentaires », 
dans.: P. Laurence et FE Guillaumont (éditeurs) Epistulae Antiquae V’, actes du colloque 
de Tours (6-8 septembre 2006), Louvain/Paris, Peeters, à paraître en 2008. 

7 Comparer erréso « porte-toi bien » en conclusion de la lettre que Ptolémée adresse à _ 


Éléazar (40). 
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prologue d’historien hellénistique qu’à un début de lettre : 


Puisqu’il vaut la peine de faire le récit, Philocrate, de l’ambassade que 
nous avons menée auprès d’Éléazar, le grand prêtre des Juifs. 


Résumé 


L'ouvrage déborde cependant le simple cadre de cette « ambas- 
sade » ; donner en quelques mots une idée de sa structure n’est guère 
aisé, car deux fils narratifs principaux s’entremêlent (traduction de 
la Loi et libération des esclaves juifs), sans compter quelques digres- 
sions. Le prologue (1-8) présente donc l’ambassade que l’auteur a 
menée auprès du grand prêtre des Juifs, «en vue de la traduction de 
la Loi divine » (3) ; il en a profité (/zbontes Rairon, 4) pour évoquer 
devant le roi le sort des Juifs qui avaient été « déplacés » de Judée 
en Égypte par le père du roi. Les chapitres 9 à 11 mentionnent le 
projet du « bibliothécaire » royal, Démétrios de Phalère, concer- 
nant la traduction de la « législation des Juifs »° ; les chapitres 12 
à 27 rendent compte de l’intercession d’Aristée auprès du roi, qui 
accepte de libérer les esclaves juifs, en leur accordant même une in- 
demnité de vingt drachmes par tête... y compris pour les « enfants 
à la mamelle ». Les chapitres 28 à 33 précisent les conditions dans 
lesquelles la Loi sera traduite : 


Sil te paraît bon, roi, l’on écrira au grand prêtre de Jérusalem pour qu’il 
envoie des hommes à la vie irréprochable, des anciens, experts en ce 
qui concerne leur Loi, six de chaque tribu, afin que, examinant l'accord 
venu de la majorité et aboutissant à l'exactitude dans leur traduction, 


nous ayons un résultat clair, conforme au sujet (44 pragmata) et à ta 
volonté. (32) 


Suivent donc une lettre de Ptolémée à Éléazar, le grand prêtre, 
8 Comparer kharreën (« salut ») au début de la lettre précédemment mentionnée (35). 


9 Tôn loudaïôn nomima ; il est possible que l’auteur ait évité à dessein, dans la bouche de 


Démétrios, le mot de nom, consacré par l’usage comme nom du Pentateuque, pour 
désigner « les lois » juives. 
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et la réponse de ce dernier (34-51), ainsi qu’une description des 
présents que Ptolémée envoie en Judée (51-82) : la table, les cratè- 
res, les coupes. Un long passage (83-120) est consacré ensuite à une 
description de la Judée et, en particulier, de Jérusalem et du Temple. 
Les adieux d’Eléazar aux traducteurs (121-127) précèdent une apo- 
logie de la Loi à laquelle se livre le grand prêtre (128-169), et qui 
bénéficie d’un commentaire élogieux de l’auteur (170-171). Arrivés 
à Alexandrie, les Anciens reçoivent un accueil somptueux de la part 
de Ptolémée!”, qui prépare un banquet en leur honneur (172-186). 

Ce banquet (187-294) dure en réalité sept jours, car à la fin de 
chaque repas le souverain interroge dix des Anciens!!. Les questions 
portent principalement sur la royauté”, la philosophie!", la vie pri- 
vée*. Le dialogue suit un modèle immuable : aucune des questions 
ne contient le mot « Dieu » ; il n’est aucune des réponses qui ne le 
contienne”. Par exemple, lorsque Ptolémée demande comment on 
peut être exempt de trouble durant le sommeil (213), un Ancien 
répond, après quelques propos embarrassés : 


La plupart du temps, les soucis que l’on a en étant éveillé, ce sont les 
mêmes auxquels revient la pensée pendant le sommeil aussi ; or Dieu 
dirige heureusement tout raisonnement et toute action qui se tourne 
vers ce qu’il y a de mieux, tant à l’état de veille que durant le sommeil. 
(216) 


10 Au mépris du protocole : congédiant tous ses autres invités, il appelle les Juifs, ce qui 
provoque un étonnement général, car il faut d’ordinaire cinq à trente jours pour se faire 
recevoir (chapitres 174-175). 

11 Onze pour les deux derniers jours, « parce qu’il y en a deux de plus que soixante- 
dix » (chapitre 273). 

12 Par exemple : « quelle est la définition de la royauté ? » (211) ; « quelle est l'acquisition 
la plus nécessaire à un roi ? » (265). 

13 Par exemple : « Qu'est-ce que la philosophie ? » (256) ; « peut-on enseigner le bon 
sens ? » (236). 

14 Par exemple : « Qu’est-ce qui contribue le plus à la bonne santé ? » (237) ; «comment 
être en accord avec sa femme ? » (250). 

15 On a — rarement — un équivalent : par exemple, l'adjectif #heios (« divin ») au chapitre 
236. 


29) 


LA LETTRE D'ARISTÉE 


L'auteur exprime ensuite son admiration pour les propos ainsi 
tenus, et indique ses sources (295-300). Puis les traducteurs com- 
mencent leur travail ; ils confrontent leurs versions et se mettent 
d'accord : swmphôna poiountes pros heautous (302) ; leur œuvre est 
achevée en soixante-douze jours, soit autant de jours qu’il y eut de 
traducteurs, « comme si un tel événement était arrivé à dessein » 
(307) ; elle est proclamée et acclamée, avec interdiction d’en chan- 
ger la moindre lettre (311). Le roi accueille, lui aussi, l'œuvre avec 
faveur, et s'étonne auprès de Démétrios qu’un tel chef-d'œuvre n’ait 
jamais été mentionné (312-316). Il donne ensuite congé aux traduc- 
teurs, avec de nouveaux présents (317-321). L'auteur donne, à son 
tour, congé à Philocrate (322). 


Une pseudo-histoire 


Ce qui frappe, à la lecture de ce récit étonnant, est la constitu- 
tion du « je » auctorial comme historien ; nous avons déjà souligné 
l’allure traditionnelle, dans cette perspective, de l’attaque du texte ; 
la fin du prologue témoigne elle aussi d’un souci manifeste de s’ins- 
crire dans les canons d’un genre littéraire bien précis : 


Mais, afin de ne pas provoquer une sorte de bavardage en allongeant 
Pintroduction, nous allons revenir à la suite du récit. (8) 


Le vocabulaire employé fait penser de près, par exemple, à celui 
qu’emploie Diodore de Sicile (au premier siècle av. J.-C.), précisé- 
ment à la fin de l’introduction d’un de ses livres!?. Aristée recourt 


16 À cela se limite le « merveilleux » de la traduction de la Loi ; les écrits postérieurs 
amplifieront ce caractère : voir G. Dorival, La Bible grecque des Septante, p. 45-49. 

17 La division en livres de l’œuvre de Diodore est le fait de l’auteur lui-même ; après 
avoir commencé son quinzième livre par un blâme des Lacédémoniens contemporains 
de l’hégémonie thébaine, il écrit : « Mais nous, après les avoir blâmés suffisamment, 
nous passerons à la suite de notre ouvrage » (15.1.6). Le mot qui désigne la cohérence 
discursive en tant qu’elle s’oppose à l’excès dans la digression, 40 s#nekbes, est le même 
chez nos deux auteurs. Imitation de Diodore par Aristée (selon la date à laquelle on 
situe celui-ci) ou inscription commune dans une tradition littéraire, la différence n’a 
guère de portée. 
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à d’autres moyens à cette même fin ; il inscrit ainsi son ouvrage au 
centre d’une trilogie — naturellement imaginaire : 


Et naguère aussi, je t'ai envoyé le compte rendu de ce que j’estimais 
digne de mention, d’après ce que nous avons appris des plus savants des 
grands prêtres de la très savante Égypte, concernant la nation juive. (6) 


Et je tâcherai aussi de rendre compte de ce qui reste, et qui mérite 
qu’on en parle. (322) 


Le choix lui-même d’un officiel de la cour lagide comme « in- 
carnation » du je était, comme l’a démontré S. Honigman'#, le plus 
indiqué pour rendre vraisemblables les informations dont disposait 
l’auteur, ou son intercession auprès de Ptolémée en faveur des es- 
claves juifs. Lorsque certaines scènes ne pouvaient lui être connues 
par expérience directe (aufopsie), il a pris soin de justifier la manière 
dont il s’est informé!”°. 

Un autre moyen commode pour accroître l’ « effet de réel » de 
l'ouvrage était l’insertion de documents, sorte de « preuves atechni- 
ques » (qui valent par elles-mêmes, sans recours à l’argumentation 
logique) dans cette rhétorique de l’historiographie. Ces pièces rap- 
portées sont au nombre de cinq : le décret royal (22-25) ; le rapport 
de Démétrios (29-32) ; la lettre de Ptolémée à Éléazar (34-40) et la 
réponse de celui-ci (41-46) ; la liste des noms des Anciens insérée 
comme appendice dans cette dernière lettre (47-50). 


Quelques hypothèses récentes 


Face à un tel déploiement d’artifices”, on ne peut être que scep- 
tique sur l’utilisation de la Leftre dans une quelconque perspective 
historique. Comme celle-ci est cependant le plus long et peut-être 


18 Op. at. p. 70. 

19 Ainsi du banquet (297-298). 

20 Dès l'aube encore obscure de la critique textuelle, on s’est rendu compte qu’on ne pouvait 
pas attribuer à un païen cette apologie de la Loi juive : G. Dorival (op. #f., p. 41) cite, en ce 
sens, Luis Vives (1522) et H. Hody (1685). 
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le plus ancien document qui nous propose une version de l’origine 
de la Septante, elle a souvent été lue, et utilisée, par les spécialistes 
de la Bible grecque, comme source majeure sur le sujet. Toutefois, 
B. Wright’! à récemment invité à lire ce texte comme un témoignage 
sur la réception de la Septante bien plus que sur sa production ; la Lettre 
pose, à sa manière”, le problème d’une Loi #raduite, sans paraître 
douter un instant de la légitimité d’une pareille entreprise. 

Aussi la question de la date de l'ouvrage ne nous paraît-elle pas 
devoir être mise au premier plan”. Dans un travail de doctorat en 
cours“, P. Carbonaro compte présenter la Leffre comme une sorte 
de miroir des princes : Aristée, évoquant un « âge d’or » où le roi est 
un ami des arts et où les Juifs et les Grecs partagent le même amour 
de la sagesse, ferait en creux le portrait d’un mauvais roi, qui serait 
Ptolémée VIII « Physcon » (mort en -116)*. 

P. Carbonaro souligne avec raison que le processus de traduction 


21 « The Lefter of Aristeas and the Reception History of the Septuagint » BIOSCS 39 
(2006), p. 47-67. 

22 Concernant l’ensemble de l'Ancien Testament, on pourra comparer le prologue du 
Siracide. 

23 Le plus ancien manuscrit date du XI° siècle. Les indices linguistiques ne peuvent 
guère apporter un éclairage dirimant, en raison même du caractère artificiel de tout 
témoignage littéraire à ce sujet, même si Josèphe (Awmfiquités juives, 12.12-118) a cru bon 
de réécrire (partiellement) la Leffre en « bon style », ce qui donne le ferminus ad quem vers 
90 de notre ère (voir A. Pelletier, Havius Josèphe adaptateur de la Lettre d’Aristée. Une réac- 
tion atticisante contre la Koinè, Paris, Klincksieck, 1962) ; outre les pages introductives 
d’A. Pelletier (op. «it. note 1, p. 59-63), l'étude la plus fouillée reste celle de H.G. Mee- 
cham, The Letter of Aristeas. À linguistic study with special reference to the Greek Bible, 
Manchester, Publications of the University of Manchester (241), 1935. 

24 Le roi et la loi. Vers une nouvelle interprétation de la Lettre d’Aristée (sous la direction 
de J. Verheyden, université catholique de Louvain, Belgique). Nous remercions vive- 
ment l’auteur des renseignements qu’il nous a communiqués au cours d’un échange 
de mails. 

25 Même si le Ptolémée dont il est question n’est pas nommé comme étant Philadelphe 
(c’est-à-dire Ptolémée IT), il ne fait guère de doute que l’auteur ait voulu que l’on pense 
à lui : en dépit de la présence de Démétrios de Phalère à ses côtés (alors qu'il le disgracia 
pour avoir favorisé un de ses concurrents à l’accession au trône), la manière dont Aris- 
tée parle du père du souverain régnant implique que l’on voit en lui Ptolémée I Sôtêr 
(en particulier, lors de ses conquêtes, chapitre 12, ou lorsqu'il est nommé « Ptolémée, 
fils de Lagos » Prolemaios ho tou Lagou (13). 
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de la Loi ne constitue pas, loin s’en faut, le principal sujet d'intérêt 
de l’auteur”. Le défi auquel de futures études littéraires pourraient 
être confrontées serait de trouver une justification à tout ce qui, à 
première vue, apparaît comme des digressions, ou un fil natratif 
annexe. En conclusion de ce survol bien trop rapide, nous propo- 
serons une hypothèse, parmi d’autres possibles, qui demanderait 
naturellement une enquête plus approfondie. 

Nous avons vu que, à peu près au centre de l’œuvre, figure un 
éloge de la Loi, dans la bouche du représentant le plus éminent du 
judaïsme, le grand prêtre de Jérusalem (128-169). Cette interven- 
tion à pour but évident d’apporter à la traduction alexandrine la 
caution religieuse judéenne. Les sujets évoqués sont cependant des 
plus « techniques » : la distinction entre volatiles « purs » et «inter- 
dits » (145-146), ou l’exégèse de la rumination (153-154), par exem- 
ple. Notre hypothèse est que cette « digression », comme d’autres, 
ne trouve pas sa justification dans un rappott direct avec la traduc- 
tion de la Loi telle qu’elle est mentionnée dans la Leffre, mais dans 
le projet littéraire de la Lefre elle-même qui, loin d’être un compte 
rendu de l’origine de la Septante, serait d’opérer une sorte de mise en 
abyme des Écritures : l’auteur aurait voulu non seulement parler de 
la Loi et de la traduction de la Loi, mais aussi faire de son ouvrage 
l’image et la ressemblance de la Loi, ou plus exactement de la Bible 
entière. 

Pourquoi insiste-t-il, en effet, à ce point sur la libération des 
esclaves juifs ? Pour présenter Ptolémée comme un despote éclairé, 
certes, mais aussi pour se dépeindre lui-même comme un nouveau 
Moïse’. Ce motif « exodique » jouissait d’un certain succès dans 
les milieux alexandrins®. L’éloge de la Loi pourrait alors prendre la 


26 S. Honigman (The Septuagint and Homeric Scholarship, p. 13) remarque que celui-ci ne 
constitue qu’un sixième du texte complet | 

27 C'est-à-dire, comme on le sait et comme il est rappelé au chapitre 144, l’auteur de 
la Loi. k 

28 On connaît plusieurs fragments d’un poème, dû à « Ezéchiel le tragique », nar- 
rant l’Exode en trimètres iambiques ; R.G. Robertson (dans J.H. Charlesworth, The Old 
Testament Pseudepigrapha, Volume 2, Doubleday, New-York/London/Toronto /Sydney/ 
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place du Lévitique”. Il n’y a naturellement pas de correspondance 
terme à terme immédiatement visible ; il eût été plus satisfaisant 
que le banquet, par exemple, mime les sept jours de la création. 
Mais, outre que le septième jour n’est pas chômé, il n’y a pas, dans 
la succession des questions et des réponses, de structure claire qui 
reproduise les étapes du premier chapitre de la Genèse. 

La fonction du banquet serait alofs de fournir un correspondant 
à la littérature sapientiale de la Bible. La description de la Judée 
(83-120) prendrait la place des livres prophétiques, dont les premiers 
(Josué et Juges) narrent l’entrée en Terre Promise ; la répartition des 
traducteurs par tribu, à une époque où cette division n’existait plus 
dans les faits, mimerait le partage du pays que l’on a dans l’Ancien 
Testament”, où il reste une référence constante ; la description des 
présents (51-82) pourrait s'inspirer de certains passages décrivant 
le mobilier du Temple”. La Leftre d'Aristée serait alors, à un autre 
niveau, un « reflet » de son sujet, l'Ancien Testament grec dans son 
entier — tout en ne parlant explicitement, il est vrai, que du Penta- 
teuque. 


Cette hypothèse n’est naturellement pas exclusive d’autres pistes 
de recherche. Prenons par exemple la première mention du fil dis- 
cursif de la libération des esclaves”, celui qui dessine la typologie 
exodique de l’ouvrage. Le nouveau pharaon, Ptolémée, est un anti- 
pharaon dans la mesure il se montre autant ami des Juifs que son 
prédécesseur maltraitait les Hébreux”. La libération s'accompagne 


Auckland, 1985, p. 803-804) le date du second siècle avant notre ère. 

29 Voir aussi le passage sur les prêtres (chapitres 92-99). 

30 Voir Josué 13-21. 

31 Voir en particulier Exode 25 ; Exode 38 ; 1 Rois 7 ; Ézéchiel 43.13-17. 

32 12-27. Voir aussi infra, Annexe 2. 

33 Dieu endurcissait le cœur de Pharaon (Exode 7.3, cf. 4.8, etc.), mais il incline Pto- 
lémée à libérer les esclaves (17-20), au-delà même des demandes d’Aristée (20 ; 26). Si 
Ptolémée affirme lui-même sa propre justice (24), elle fait de lui, à l'issue d’une question 
qui sera posée lors du banquet, un roi pourvu de la qualité la plus nécessaire : « car Dieu 
aime la justice » (philodikaios gar ho theos, 209). Il existe de nombreux traits semblables 
dans cet anti-portrait du tyran biblique. 


LA LETTRE D'ARISTÉE 


d’un recensement ; là encore, nous suivons la tradition biblique 
puisque, la deuxième année de l’exode, à lieu un recensement’. 

Ces quelques lignes visent à montrer que l’exploitation des don- 
nées bibliques, dans la Leffre, ne se limite pas à quelques emprunts 
thématiques ou littéraux. La correspondance entre les deux ouvta- 
ges nous semble bien plus fine et, surtout, ambitieuse. Nous avons 
simplement souhaité attirer l’attention sur la nécessité d’études litté- 
raires pour un texte qui, quelles que soient les motivations profon- 
des qui lui ont donné le jour, se déjouera toujours de toute lecture 
historicisante, parce que, croyons-nous, il a d'emblée brouillé les 
pistes”. 


Philippe Le Moigne 


Bibliographie : 


En matière de bibliographie, nous nous contenterons de renvoyer à 
des ouvrages facilement accessibles, qui fourniront au lecteur des référen- 
ces supplémentaires. 


À. PELLETIER (Sources chrétiennes n° 89, Cerf, Paris, 1962), a donné 
un texte critique, une traduction française, d’abondantes notes et une in- 
troduction fournie. 


G. DorivaL (dans G. Dorivai, M. HaRL et O. MuNNICH, La Bible grec- 
que des Septante. Du judaïsme hellénistique au christianisme ancien. Ynitiations au 
christianisme ancien, Paris, Cerf/CNRS, 1988) présente la Lettre d'Aristée, 
spécialement en tant que document concernant l’origine de la Septante 
(p. 40-44). 


34 Voir Nombres 1 ; cf. Exode 30.11-16. 
35 Nous remercions très chaleureusement C. Dogniez et J. du Bouchet, qui nous ont 
apporté une aide précieuse lors de la rédaction de cette étude. É 
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S. HONIGMAN 2 consacré une monographie récente à des problémati- 
ques littéraires concernant l'ouvrage : The Septuagint and Homeric Scholarship 
in Alexandria. À study in the narrative of the Lefter of Aristeas, Londres et 
New York, Routledge, 2003 (compte rendu de K.H. JOBES dans Bylletin of 
the International Organisation of Septuagint and Cognate Studies 39, 2006, p. 171 
et suiv.). 


S. HONIGMAN (pour les notes) et L. VIANES (pour la traduction) don- 
neront la Lettre d'Aristée pour le second tome des Écrits Intertestamentaires, à 
paraître dans la Pléiade (Paris, Gallimard), sous la direction d’A. CAQUOT + 
et M. PHILONENKO. 


Pour les hellénistes, l'étude philologique classique est celle de 
H. G. MEECHAM, The Letter of Aristeas. À linguistic study with special refe- 
rence to the Greek Bible. Publications of the University of Manchester, 
241. Manchester, University of Manchester Press, 1935. 
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Le Troisième livre des Maccabées : 
un drame judiciaire judéo- 
alexandrin 


il est un livre du corpus biblique qui mérite une place 
de choix dans une réflexion sur le thème « Alexandrie 
et la Bible », c’est bien celui qui nous est parvenu dans 
certains manuscrits de la Septante, version grecque de 
l'Écriture, sous le titre de Troisième livre des Maccabées (3 M). Rédigé 
en grec par un notable juif sous les derniers Lagides, il est double- 
ment alexandrin : par le choix du cadre dans lequel sont censés se 
dérouler les événements qui en forment la trame et par la person- 
nalité, authentiquement alexandrine, de son auteur. Après un début 
à Raphia, aux confins égyptiens de la Syrie-Palestine, avec un bref 
prolongement à Jérusalem, l’histoire qui nous y est contée se dé- 
roule principalement à Alexandrie et a pour toile de fond un jeu de 
forces entre la monarchie ptolémaïque et les Juifs alexandrins aux- 
quels l’auteur associe la diaspora d'Égypte dans sa totalité. Quant 
à l’auteur, juif et grec à la fois, alliant une ardente fidélité à la Loi 
de ses pères à une impressionnante maîtrise des lettres grecques, il 
est un représentant typique du phénomène des « cultures croisées » 
qui caractérise le judaïsme alexandrin. Voilà donc un excellent sujet 
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pour un Cahier qui se propose d’articuler sur la Bible la problémati- 
que de la dualité culturelle. 


Une lecture difficile 


L'ouvrage n’est pas d’un accès aisé pour le lecteur de notre temps. 
On peut en consulter le texte grec dans les éditions critiques de la 
Septante, qui reposent essentiellement sur le Codex Alexandrinus (À, 
milieu du v° siècle), le seul des trois grands manuscrits en onciale de 
la Bible grecque à contenir les quatre livres des Maccabées ; il est 
soutenu par le Codex Venetus (V), un manuscrit en onciale du vin- 
ix° siècle, ainsi que par quelques manuscrits en minuscule, alors que 
d’autres manuscrits en minuscule, une trentaine au total actuellement 
connus, ressortissent à la recension de Lucien d’Antioche (L) et à la 
recension dite g. À l'édition bien connue d’Alfred Rahlfs' se substitue 
aujourd’hui celle de Robert Hanhart dans le [efs Testamentum Grae- 
om en couts de réalisation sous les auspices de l'Académie de Güt- 
tingen’ ; à celle-ci vient se joindre tout récemment l'édition proposée 
par N. Clayton Croy, qui toutefois ne reproduit que le manuscrit À 
dans sa graphie originelle, déroutante pour un lecteur insuffisamment 
familiarisé avec la paléographie grecque. On trouvera aussi le texte 
grec de 3 M dans les bibles du christianisme grec orthodoxe, le seul 
qui ait reconnu sa canonicité, non sans quelques hésitations. 


1 À. Rahlfs (éd.), Sepéuaginta, id est Vetus Testamentum Graece iuxta LXX interpretes, \, Stut- 
tgart 1935, p. 1139-1156. 

2 Robert Hanhart (éd.), Maccabaeorum hibri 1-1V, fasc. im : Maccabaeorum liber In, Septuaginta : 
Vetus Testamentum Graecum auctoritate Academiae Scientiarum Gottingensis editum, 1x/3, Gôt- 
tingen 1960 ; 2° éd., 1980. 

3 N. Clayton Croy, 3 Maccabees (Septuagint Commentary Series), Leyde 2006. À signaler 
deux traductions modernes de haut niveau, en italien, Anna Passoni Del’ Acqua, « Il 
terzo libro dei Maccabei. Introduzione, traduzione, note e bibliografia », dans P. Sacchi 
(éd.), Apoorifi dell'Antico Testamento, 1v, Brescia 2000, p. 573-664, et en polonais, Michal 
Wojciechowski, « Trzecia Ksiega Machabejska. Nowela historyczna o przesladowaniu 
Zydéw w Diasporze » [Troisième Livre des Maccabées. Un roman historique sur la 
persécution des Juifs en Diaspora], dans Apokryf ? Bibliä greckiej [Les Apocryphes de la 
Bible grecque], Varsovie 2001, p. 24-96. 
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À défaut d’une traduction latine faite dans l'Antiquité, il en 
existe une traduction syriaque (Peschifta), version amplifiée, faite au 
iv* siècle, de la recension lucianique, et une traduction arménienne, 
version libre qui s'éloigne sensiblement du texte grec. Quant aux 
traductions modernes, inutile de les chercher dans les bibles jui- 
ves, protestantes ou catholiques. Pour ces dernières, seuls les 1% et 
2° livres des Maccabées figurent parmi les « livres historiques » de 
l'Ancien Testament dans les éditions modernes de la bible catho- 
lique, et parmi les « deutérocanoniques » dans la TOB. Exclus de 
la bible juive avec tout ce qui est écrit en grec, les livres des Mac- 
cabées n’ont pas de valeur canonique pour les protestants. Mais 
ceux-ci leur accordent un intérêt incontestable, dont témoigne la 
dernière version de la Bible de Martin Luther (Wittenberg 1545) qui 
les reprend comme « apocryphes », en les plaçant entre l’Ancien et 
le Nouveau Testament. Bénéficiaire inattendu de cet intérêt, notre 
ouvrage se retrouve ainsi en appendice à l'Ancien Testament dans 
la Bible latine du luthérien Johann Brenz (1499-1570), publiée à 
Tübingen en 1564. 

C’est aussi à un protestant, le théologien strasbourgeois Édouard 
Reuss (1804-1891), que l’on doit la première version française mo- 
derne de 3 M que cet auteur à proposée en 1879 dans sa Nouvelle 
traduction de la Bible“. Bien supérieure aux « belles infidèles » qui 
l'avaient précédée, et dont l’élégance, pour employer une formu- 
le d'André Dupont-Sommer, n’avait d’égale que l'indifférence à 
l'égard de l’original, cette traduction ne peut plus satisfaire le lec- 
teur d’aujourd’hui. Sa principale faiblesse réside dans sa date, an- 
térieure aux découvertes massives de papyrus grecs d'Égypte qui 
nous permettent aujourd’hui de replacer dans leur milieu historique 
les lettrés juifs d'Alexandrie connus sous le nom collectif de Sep- 
tante et d'éclairer leurs choix lexicaux. Il faut cependant louer le 
courage d’Édouard Reuss qui ne s’est pas laissé détourner de son 
entreprise par les difficultés de ce texte, rédigé dans un grec raffiné 


4 Edouard Reuss, « Troisième livre des Maccabées », La Bibl. Traduction nouvelle avec 
introductions et commentaires, Vu, Paris, 1879, p. 375-394. 
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et d’une richesse parfois déconcertante. Son style compliqué a fait 
l’objet de sévères critiques de la part des commentateurs modernes. 
Mais on aurait tort de décerner à notre auteur la palme peu enviable 
du mauvais goût littéraire. Le montage de son roman témoigne au 
contraire d’un esprit inventif qui sait assembler des pièces de nature 
et d’origine diverses en une construction adroitement équilibrée. 
On ne saurait nier la richesse de son vocabulaire et le haut niveau 
de sa culture littéraire, qui se manifeste notamment dans l’utilisation 
de plusieurs lexiques variés et dans l'emploi de nombreux mots qui 
sont uniques dans la Septante sinon dans la littérature grecque en 
général. 

Il à fallu néanmoins attendre plus d’un siècle pour qu’une nou- 
velle traduction française fût mise en chantier. Destinée initialement 
au tome II des Écrits intertestamentaires, dans la Bible de la Pléiade, 
sous la direction de Marc Philonenko”, elle à donné lieu à une édi- 
tion parallèle, avec un ample commentaire, comme un volume in- 
dépendant (t. 15, 3) de la Bible d'Alexandrie, à paraître aux Éditions 
du Cerf à l'automne 2008°. Fruit de plusieurs années de travail, 
cette traduction a bénéficié de discussions qu’elle à suscitées, au 
cours des années universitaires 2005-2006 et 2006-2007, à mon sé- 
minaire d’histoire du judaïsme postexilique à l’Institut d’études du 
judaïsme (Institut Martin Buber) de l’Université libre de Bruxelles 
et à mon séminaire parisien de Papyrologie et histoire des droits 
de l'Antiquité à l’École pratique des Hautes études (Section des 
sciences historiques et philologiques). Au cours de ces séminaires, 
on a pris soin de confronter constamment le texte de 3 M avec la 
documentation papyrologique. Les résultats de ces confrontations 
ont été profitables autant pour la traduction en voie d’élaboration 
que pour l'étude du judaïsme alexandrin dans ses rapports avec la 


5 Joseph Mélèze Modrzejewski, « Troisième livre des Maccabées », dans André Caquot 
(f) et Marc Philonenko, dir., La Bible. Écrits intertestamentaires, t. I, Paris, Gallimard (Bi- 
bliothèque de La Pléiade), en préparation. 

6 J. Mélèze Modrzejewski, Troisième livre des Maccabées, Traduction du texte grec de la 
Septante, introduction et notes (La Bible d'Alexandrie 15, 3), Paris, Éditions du Cerf 
2008. 
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monarchie des Lagides. De plus, elles ont permis d’approfondir la 
problématique relative à l’organisation et au fonctionnement de la 
justice royale, insuffisamment éclairée par les sources documentaires. 
Un aperçu des résultats obtenus grâce à l’enquête menée selon cette 
méthode permettra au lecteur d’en apprécier l'efficacité. 


Un drame judiciaire 


Le conflit autour duquel est construit l’ouvrage prend sa source 
dans deux incidents mineurs pendant la Quatrième guerre de Syrie 
que se livrent le Lagide Ptolémée IV Philopator et son voisin séleu- 
cide Antiochos III. Vainqueur d’Antiochos à la bataille de Raphia 
au printemps 217 avant n.è., Philopator renforce son contrôle sur 
la région reconquise et visite les villes sur le chemin qui le mène à 
Jérusalem. Admirant la façade du Temple, il veut en voir l’intérieur. 
Son intérêt pour l’architecture de l'édifice est perçu par les Juifs 
comme une tentative de profanation du sanctuaire dont l’accès est 
interdit aux païens. Le sacrilège sera évité, mais l’incident inspire au 
roi méfiance et rancune envers ses sujets juifs de Judée. La guerre 
finie, ceux d'Alexandrie et d'Égypte le déçoivent à leur tour en re- 
fusant, à quelques exceptions près, de participer à l’action de grâces 
en l’honneur de Dionysos, divinité favorite du monarque, célébrant 
la récente victoire. La loyauté des Juifs à l’égard de leur souverain 
étant mise en doute, le conflit grossit et prend des dimensions dra- 
matiques. Accusés de préparer un complot contre le pouvoir royal, 
les Juifs sont déclarés ennemis de l’État et condamnés à la peine de 
mort : amassés avec femmes et enfants sur l’hippodrome d’Alexan- 
drie, ils doivent être piétinés par un troupeau de cinq cents élé- 
phants enivrés par de l’encens et du vin pur. Au dernier moment, ils 
échappent miraculeusement au massacre : effrayés par la soudaine 
apparition de deux anges du Seigneur (sinon, plus prosaïquement, 
par le bruit que produisent la foule de spectateurs et la troupe) les 
éléphants font demi-tour et chargent les soldats du roi. Quelques 
« passants innocents », en l'occurrence des soldats piétinés par les 
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éléphants à la place des Juifs, auront payé les frais du spectacle. Le 
tyrannique roi, transformé par ce miracle en bienveillant protecteur, 
libère les prisonniers de l’hippodrome et les autorise à exterminer 
les apostats qui avaient accepté de sacrifier à Dionysos. 

Cette bouleversante histoire, difficile à classer dans un genre lit- 
téraire déterminé, paraît peu crédible aux commentateurs moder- 
nes. Tout récemment, une jeune historienne américaine l’a rangée 
parmi une dizaine d’ouvrages placés dans la catégorie de « fictions 
historiques » : ce terme désigne des écrits qui réinventent le passé 
dans le but d’affermir l’identité juive en milieu païen’. Appliqué à 
notre auteur, le concept de « fiction historique », par ailleurs sans 
doute un outil d’analyse appréciable, soulève de sérieux doutes. À 
examiner attentivement les pièces censées reproduire les décisions 
successives du roi, on finit par être persuadé que l’auteur de 3 M 
avait entre ses mains un lot d’actes officiels en rapport avec une 
action répressive à l'encontre des Juifs, commencée mais abandon- 
née par la suite. La répression n’a pas été inventée de toutes pièces. 
Associés à la guerre contre Antiochos III, dont l’historicité est hors 
de doute, des souvenirs véhiculés par la mémoire juive fournissaient 
à notre auteur la matière d’une histoire sans doute largement « fic- 
tive » dans ses ampliations, mais centrée sur une question tout à fait 
réelle : quel est le comportement à adopter dans le cas, exceptionnel 
par définition mais potentiellement parfaitement envisageable, d’un 
conflit entre le pouvoir du pays d’accueil et les Juifs qui y vivent ? 
Pour reprendre la formule de l’historienne américaine, il n’écrit pas 
l’histoire « telle qu’elle aurait d4 être » au lieu de « telle qu’elle a été 
réellement », mais telle qu’elle « aurait py être » en cas de conflit grave 
entre la diaspora juive d'Égypte et le pouvoir royal si ce conflit 
n'avait pas été évité #7 exfremis. 

Notre Alexandrin, Juif rigoureux qu’on qualifierait aujourd’hui 
de « fondamentaliste », trouve la réponse dans la fidélité à la loi 
religieuse qui condamne comme un crime inexpiable toute forme 


7 Sara Raup Johnson, Historical Fictions and Hellenistic Jewish Identity : Third Maccabees in its 
Cultural Context, Berkeley Calif. 2004. 
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d’idolâtrie — le service des « dieux étrangers ». Pour doter son mes- 
sage d’une force de persuasion vigoureuse, il plante le décor de 
son récit dans le paysage institutionnel du royaume lagide et em- 
prunte au droit pénal de la monarchie les règles selon lesquelles se 
déroule l’action. Plutôt que de « fiction historique » on serait tenté 
de parler d’un « drame judiciaire » sous une forme romanesque. À 
la place d’un procès-verbal d’audience, comme on en trouve par 
exemple dans les « Actes des martyrs païens d'Alexandrie » (Acta 
Alexandrinoram), il étale devant le lecteur une succession de scènes, 
de discours et d’images balisant les étapes successives d’un procès 
criminel : accumulation des griefs qui fondent l'accusation ; senten- 
ce ; déportation et internement des accusés en vue de l’exécution de 
celle-ci ; révocation soudaine du verdict et libération des condam- 
nés, suivie d’un heureux retour au bercail. 

Après l'incident survenu lors de la visite du roi à Jérusalem, le 
conflit se noue autour d’une série de mesures en rapport avec le 
culte dionysiaque, comportant des pénalités à l’égard d’individus qui 
refuseraient de sacrifier à Dionysos. Les Juifs sont au premier rang 
des contrevenants punissables. En plus d’une déchéance concer- 
nant leur condition sociale, des travaux forcés sont envisagés com- 
me punition qu’ils doivent encourir, mais ils sont aussitôt remplacés 
par la peine capitale. Juge et législateur à la fois, le roi la proclame 
dans une ordonnance, préstagma, combinant un jugement avec une 
mesure normative ; elle revêt la forme d’une lettre adressée aux 
agents du roi (3, 12-29) pour mettre en marche la déportation des 
Juifs du royaume vers Alexandrie où ils doivent subir « une peine 
de mort inexorable et ignominieuse » (3, 25 : anékeston kai duskleë 
Dhônon), châtiment de leur « trahison ». 

Le roi invoque les « preuves convaincantes » (3, 24 : #kméria) 


8 Tel le procès de l’Alexandrin Isidôros, décrit dans mon article « Le procès d’Isidôros. 
Droit pénal et affrontements idéologiques entre Rome et Alexandrie sous l’empereur 
Claude », Praktika tès Akadémias Athénôn 61, Athènes 1986, p. 245-275. Voir maintenant 
A. Harker, Loyalty and Dissidence in Roman Egypt. The Case of the Acta Alexandrinorum”, 
Cambridge 2008. 


53 


LOI DU SEIGNEUR ET LOI DU ROI 


de « l’hostilité » (dusnoeën) des Juifs à son égard, les déclare « trai- 
tres et ennemis barbares » (prodôtas kai barbärous polemious), ordonne 
leur comparution forcée (3, 25 : aposteïlai prôs hémäs) et annonce 
une sanction « qui convient aux ennemis malveillants » (prepônta 
dusmenési) ; ils seront soumis à un « traitement réservé aux conspi- 
rateurs » (4, 10 : epéhouloi). On apprendra plus tard que le verdict fut 
prononcé « sans enquête préalable ni examen des preuves » (7, 5) : 
la gravité des accusations portées contre les Juifs imposait une pro- 
cédure sommaire. De l’exécution de la sentence (3, 26 : ko/asthéntôn) 
on attend un effet bienfaisant pour l’État lagide (#à prégmata) : la 
stabilité (eusfétheia) et la tranquillité (däfhesis). À ce niveau de l’admi- 
nistration de la justice, objectifs politiques et répression pénale se 
confondent facilement, dans l'Antiquité comme de nos jours. 

L’exécution de ces ordres se concrétise dans les scènes qui sui- 
vent : rafle, déportation, internement sur l’hippodrome d’Alexan- 
drie, enregistrement des condamnés. Le renversement de situation 
au moment crucial conduit à l’annulation du verdict et à la libération 
des captifs, objet d’une nouvelle ordonnance (7, 1-10). Le retour au 
bercail sert d’épilogue à cette construction qui reproduit d’un bout 
à l’autre un grand procès politique. C’est là que réside l’intérêt de 
l'ouvrage pour l’historien moderne. 


« Châtiments exceptionnels » 


Arrêtons-nous quelques instants sur la sentence prononcée à 
l'encontre des Juifs et les mesures prévues pour décourager leurs 
éventuels protecteurs. On relève le caractère inhabituel de ces 
« châtiments exceptionnels réservés aux rebelles » (7, 3 : xenégousai 
apostaton timôriai). Pour un autre crime comparable, celui de lèse- 
majesté, on avait eu recours à un châtiment exceptionnel : le Eafa- 
pontismés, précipitation dans la mer du coupable enfermé dans un 
tonneau. Tel fut le châtiment de Sotadès de Maronée, auteur d’un 
petit poème désobligeant qui raillait le mariage de Ptolémée II Phi- 
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ladelphe, le grand-père de Philopator, avec sa propre sœur Arsinoé.? 
Pour les Juifs accusés de trahison et de complot contre la sûreté de 
l’État, on a choisi une sorte de condamnation aux bêtes, damnatio 
ad bestias. Comme la noyade de Sotadès, c’est un cas unique dans 
l’histoire du droit pénal ptolémaïque, mais le recours à ce mode 
d'exécution de la sentence au lendemain de la victoire de Raphia 
est parfaitement imaginable : la présence à Alexandrie d’éléphants 
d'Asie, que Philopator avait pris à Antiochos à Raphia, lui confère 
la caution d’une vraisemblance historique. 

En revanche, pour les complices des « traîtres » est prévue une 
sanction qui relève d’une continuité hellénique, évidente pour l’his- 
torien du droit. Elle est annoncée par le verbe apoumpanisthesetai 
(3, 27), qui a donné du fil à retordre aux traducteurs modernes. 
Leurs maladroites périphrases — « torturer », « tourmenter » — tra- 
hissent l’ignorance d’une pratique judiciaire que les historiens du 
droit grec connaissent bien : celle de l'exposition au poteau, gpotum- 
panismôs, attestée par les sources littéraires et éclairée par l’archéo- 
logie. On croyait autrefois que le verbe apofumpantzein désignait une 
exécution consistant à frapper mortellement le condamné avec un 
gourdin ou à coups de bâton. La découverte, en 1911 et 1915, dans 
le site du Vieux Phalère, de dix-sept squelettes portant un carcan de 
fer autour du cou et des crampons autour des mains et des pieds, 
auxquels adhéraient encore des restes de bois, a permis de modifier 
cette opinion : il s’agit d’un procédé qui consistait à attacher le cou, 
les mains et les pieds du condamné à un poteau dressé sur le sol et 
le laisser dans cette position jusqu’à ce que mort s’ensuive!!°. 


9 Analyse détaillée dans mon article « “Paroles néfastes” et “vers obscènes”. À pro- 
pos de l’injure verbale en droit grec et hellénistique », dans J. Hoareau-Dodineau et 
P. Texier, éd., Anthropologies juridiques. Mélanges Pierre Braun, Limoges 1998, p. 569-585, 
et Dike 1, 1998, p. 151-169. É 

10 C’est ce qu’a démontré, dans une étude désormais classique, l’archéologue helléni- 
que Antonios Kéramopoullos (L'apotumpanismés. Contribution archéologique à l'histoire 
du droit pénal et à la laographie [en grec], Athènes 1923) ; ses conclusions, cautionnées 
par l'autorité de Louis Gernet (« Sur l'exécution capitale : à propos d’un ouvrage té- 
cent », Re ét gr. 37, 1927, p. 261-293 [= Anthropologie de la Grèce antique, Paris 1968, 
p. 302-329), sont aujourd’hui adoptées par la grande majorité des « jusgrécistes ». Voir 
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Dans la Grèce classique, l’apotumpanismés s’appliquait à des dé- 
linquants méprisables, notamment les traîtres. Dans sa [%e de Périclès 
(28, 2), Plutarque signale un cas typique à ce propos. Au milieu du 
v° siècle av. n.è., un contentieux oppose, à l’intérieur de la Ligue de 
Délos, deux cités-membres, Samos et sa voisine, Milet. En 440 une 
révolte oligarchique éclate à Samos. À la demande de Milet, Périclès 
intervient avec la flotte, renverse le gouvernement oligarchique de 
Samos, prend des otages et laisse une garnison sur place. Mais les 
oligarques reprennent le pouvoir et livrent aux Perses la garnison 
athénienne, entraînant une autre cité-membre, Byzance, dans la dé- 
fection de la Ligue. Périclès intervient à nouveau. Après neuf mois 
de siège les Samiens capitulent. La démocratie est rétablie. 

L’historien samien Douris, cité par Plutarque, complète ce récit 
en décrivant le supplice infligé aux capitaines et soldats de marine 
samiens. Conduits sur l’agora de Milet, ils y restèrent pendant dix 
jouts attachés à des planches ; quand ils étaient sur le point d’ex- 
pirer, Périclès ordonna de leur briser le crâne à coups de massue 
et d’abandonner leurs corps sans sépulture. Malgré les doutes de 
Plutarque, la crédibilité de Douris de Samos paraît solide. Les chefs 
de la flotte rebelle et leurs soldats, jugés coupables de trahison à 
l'égard de la Ligue de Délos, subissent la peine de mort selon le 
mode d’exécution applicable aux traîtres. 

Le supplice des triérarques de Samos n’est pas un cas isolé. Le 
châtiment qu’ils ont subi s’applique aussi à d’autres catégories de 
criminels, en particulier à ceux qu’on nomme Æakoërgoi, les « mal- 
faisants ». En font partie, aux termes de la loi, les voleurs, Æ/prar, 
en particulier les détrousseurs, Spoditai, et les trafiquants d’esclaves, 
andrapodistai. Y faut y joindre aussi les pirates (c’est à eux qu’appar- 
tiennent sans doute les squelettes du Vieux Phalère) ; les #01ch04, 
intrus qui pénètrent dans la maison du citoyen à son insu pour sé- 
duire les femmes qui se trouvent sous son contrôle (à supposer 
qu’ils aient échappé à la vindicte de l’offensé que la loi autorisait à 


Eva Cantarella, Les peines de mort en Grèce et à Rome, Paris 2000 (orig, ital. I supplizi capitali 
in Grecia e a Roma, Milan 1991), p. 35-40. 
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tuer le worchôs surpris en flagrant délit) ; certains meurtriers ; enfin, 
les auteurs d’offenses faites aux dieux. Le supplice de Prométhée, 
présenté par Eschyle selon l’image du condamné à l’aposumpanismés, 
donne une idée de la place que celui-ci occupait dans l’imaginaire 
collectif des Athéniens. 

Au passage de la cité à la monarchie, les principaux candidats à 

l’exposition au poteau, les traîtres et leurs complices, ont survécu. 
L’ordonnance royale qu’on vient de citer menace de cette sanction 
quiconque aurait caché un Juif accusé de trahison, en l’étendant à 
toute sa maisonnée (panoikfai). De plus, tout endroit qui aurait servi 
de refuge à un traître juif « sera déclaré interdit d’accès et livré aux 
flammes, de sorte qu’il soit rendu à tout jamais inutilisable pour 
tout être mortel » (3, 29). Ici, l’auteur de 3 M s’inspire du texte bi- 
blique réprimant l'incitation à l’idolâtrie (Dt 13.13-19) : si le bruit 
qui court à ce propos est confirmé par l'enquête, la ville souillée par 
cette «abomination » doit être détruite par le feu et restera inhabitée 
à jamais, aofkétos eis fon aiôna — une « ruine éternelle », #/ ‘olam, en 
hébreu (Dt 13.17). Notre Alexandrin, juif et grec à la fois, renforce 
une donnée tirée de la réalité judiciaire ptolémaïque (pofumpanismés) 
par une sanction complémentaire empruntée à la loi mosaïque ; la 
destruction du refuge va de pair avec la destruction des protecteurs 
des « traîtres », ancêtres de nos « justes parmi les nations »!'. La 
version grecque du livre de Daniel emploie ce même verbe (Dy Lxx 
7, 11 : gpetumpanisthè) pour rendre l’araméen gefal (gefiylai), « tuer », 
à propos de la quatrième bête du fameux songe du prophète ; le 
traducteur, sans doute lui aussi un Alexandrin, a choisi pour celle-ci 
la mort au poteau, le plus cruel des châtiments. Il aura puisé lui aussi 
dans la réalité institutionnelle ambiante. 
11 La référence à ce texte du Deutéronome et son interprétation rabbinique (TB, Sarhe- 
drin vin 712) ont permis au Grand Rabbin René-Samuel Sirat de convaincre le cardi- 
nal Franciszek Macharski, archevêque de Cracovie, d’accepter que les carmélites qui 
s’étaient installées à Auschwitz quittent ces lieux destinés à rester une « ruine éternelle » 
en souvenir de six millions de Juifs, dont un million et demi d’enfants, qui y ont été 
exterminés par les nazis : voir R.-$. Sirat, préface à R. Perez, Rédïfé et allégorie dans la 
Bible, Strasbourg 1995. 
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Ainsi, la Septante éclaire un premier volet de la justice royale 
en matière de répression des crimes contre la sûreté de l'État, celui 
qui concerne les traîtres et leurs complices. Grâce aux documents 
papyrologiques, nous pourrons le compléter par un deuxième volet 
couvrant le terrain voisin de la répression d’actes commis par des 
individus asociaux. 


Les nouveaux malfaiteurs 


Dans un régime où le souci du bien public de la cité a cédé la 
place à la protection des intérêts du roi, les asociaux ont quitté les 
marges de la société pour s'installer parmi les ouvriers et agents des 
monopoles royaux. Dans l'Égypte des Lagides, le délit économique 
prend des dimensions astronomiques, comme ce sera le cas vingt 
siècles plus tard du sabotage et d’autres infractions à l’économie so- 
cialiste dans la défunte Union soviétique et ses satellites. Quelques 
documents relatifs à cette forme de délinquance attestent la perma- 
nence de l’apotumpanismés dans la pratique judiciaire ptolémaïque. 

Le plus ancien de ces documents (milieu du Im siècle av. n.è.) 
est une lettre du diæcète Apollonios, préposé à l’administration des 
finances du roi Ptolémée II Philadelphe, au gérant de son domaine 
dans le Fayoum, Zénon. Elle à pour objet un litige qui oppose deux 
employés du monopole royal de la bière : le receveur (/zwfas), qui 
collecte les sommes payées par les clients, et le brasseur (z#/0poids). 
Apollonios ordonne une confrontation des adversaires devant un 
juge royal qui l’assiste dans l'exercice de ses fonctions. Il doit exa- 
miner les accusations portées par l’un contre l’autre et, si elles s’avè- 
rent fondées, envoyer le coupable devant le diæcète qui ordonnera 
qu’il soit « pendu » (Ærewesetai). 

Depuis la publication de ce texte en 1919, tous les commenta- 
teurs s’accordaient pour considérer que cette annonce indiquait une 
peine capitale. Ce consensus à été perturbé en 1966 par le Britanni- 
que Eric Turner, selon qui il s’agirait là, non pas de mort par pendai- 
son, mais de bastonnade : le « pendu » serait en fait attaché au pilori 
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pour recevoir la portion coutumière de coups de bâton!?. Mais cette 
hypothèse, qui a séduit bien des chercheurs, est contredite par les 
données de l’égyptologie concernant la valeur symbolique et l’emploi 
pratique du pilori égyptien, le pieu d’amarrage (#1. Ce n’est pas 
un pieu d’amarrage, mais une planche ou un poteau et des crampons 
de fer qui attendent l'agent du monopole de la bière condamné par le 
diæcète. Deux siècles après le châtiment des capitaines et marins sa- 
miens ce papyrus apparaît comme le premier témoignage documen- 
taire d’une continuité du droit pénal grec en Égypte en la matière. 
Deux autres documents soutiennent cette conclusion. 

Dans le premier, une requête datée de 221 av. n.è., apparaît à 
deux reprises, pour la première fois dans les papyrus, le verbe 4po- 
tumpanizein (à l’infinitif futur : gpotumpaniein)*. I] sert à un certain 
Apollodôros, personnage puissant et peu sympathique, pour pro- 
férer des menaces destinées à décourager les témoins d’une dame 
égyptienne à laquelle l’oppose un procès concernant un immeuble 
dans le Fayoum. Nous ignorons la fonction du personnage et nous 
ne savons pas si, et comment, les intérêts du trésor royal intervien- 
nent dans ce litige. Le document en question atteste seulement l’ac- 
tualité de l’apofumpanismés en Égypte, au début du règne de Pto- 
lémée IV Philopator ; il soutient ainsi sur ce point l’historicité de 
l'ordonnance dont 3 M attribue la paternité à ce souverain. 

Quittant le Fayoum, nous pénétrons dans l’enceinte du Sara- 
peum de Memphis, théâtre des événements dont il est question dans 
un document du milieu du n° siècle av. n.è., notre dernier témoin 
papyrologique de la pratique répressive qui nous intéresse ici”. Il 
s’agit encore d’un monopole royal : le monopole de l’huile couvrant 


12 E. Turner, « The ‘Hanging’ of a Brewer », Essays in honor of C. Bradford Welles (Ameri- 
can Studies of Papyrology 1), New Haven 1966, p. 79-86. 

13 Voir Nathalie Beaux, « Ennemis étrangers et malfaiteurs égyptiens : la signification 
du châtiment au pilori », B#/l. Inst. Arch. Orient. 91, 1991, p. 6-53. 

14 P. Ent. 86, lignes 6 et 8. 

15 P. Paris 11 = UPZ I 119 (Memphis, 156 av. nè.). Sur le dossier du Sarapéum de 
Memphis, on pourra lire prochainement la monographie de Bernard Legras, Les reclus 
grecs du Sarapieion de Memphis. Une enquête sur l'hellénisme égyptien, à paraître dans la série 
Stndia Hellenistica, à Louvain. 


59 


LOI DU SEIGNEUR ET LOI DU ROI 


la production, le traitement et le commerce des matières oléagineu- 
ses. La mort sur la planche menace des ouvriers de ce monopole. 
La menace est liée à la violation du droit d’asile dans un sanctuaire 
du Sarapeum, mais seule la qualité d’agents d’un monopole royal 
propre aux contrevenants peut justifier une sanction aussi sévère. 
Une nouvelle fois, la papyrologie désigne l’apofumpanismés comme 
mode d’exécution de la peine capitale frappant ces « nouveaux mal- 
faiteurs » que sont les auteurs d’actes nuisibles à l’économie royale. 
L'association des verbes gpokteinein (1. 34) « mettre à mort », et apo- 
tumpanizein (|. 37 : m6 apotumpanisthosin), « exposer au poteau », ne 
laisse aucun doute sur la nature du châtiment. Les coups de bâtons 
imaginés par des commentateurs mal inspirés disparaissent défini- 
tivement. 


L’infranchissable Loi 


D’Athènes à Alexandrie, de Milet à Memphis, l'enquête qui 
confronte la Septante avec des documents papyrologiques se solde 
par un double acquis. D’une part, elle consolide son ancrage dans 
les réalités institutionnelles de la monarchie ptolémaïque. D’autre 
part, elle révèle son rôle, négligé par les exégètes, de source his- 
torique capable d’enrichir notre connaissance d’une matière aussi 
spécifique que le fonctionnement de la justice royale. Le septantiste 
et l'historien du droit se rencontrent et peuvent conjuguer leurs ap- 
proches. Cette connivence s’avère utile pour les deux parties. Deux 
observations parmi celles qu’elle suggère méritent d’être notées en 
conclusion de cette esquisse. 

La première observation porte sur le rôle de la Septante en tant 
que miroir de son époque. Des études comme celle dont nous ve- 
nons de présenter un échantillon conduisent à atténuer l’idée que 
certains historiens se font de la monarchie hellénistique en tant que 
type d’État et régime socio-économique. Authentifiée par les do- 
cuments papyrologiques, l'image de la monarchie ptolémaïque que 
nous restitue un ouvrage comme 3 M n’est pas celle d’une monocra- 
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tie orientale mais plutôt celle d’un « État de droit », qui à l’héritage 
local superpose les traditions de légalité héritées de la cité grecque! 
Sans doute la cruauté des méthodes mises en œuvre pour réprimer 
les crimes contre la sûreté de l’État et ses intérêts économiques ne 
manque-t-elle pas de nous choquer. L’auteur de 3 M n’hésite pas à 
comparer Ptolémée Philopator à l’exécrable Phalaris, tyran d’Agri- 
gente, qui brülait ses victimes vivantes dans le ventre d’un taureau 
d’airain et savourait le beuglement produit par leurs cris (5, 20 ; 
5, 42). Mais la tyrannie du Lagide ne frappe pas ses victimes de ma- 
nière arbitraire, pour satisfaire les caprices d’un autocrate sanguinai- 
re ; elle s’exerce dans le cadre d’un système judiciaire ordonné, plus 
civique que despotique. Sans doute, le drame judiciaire que met en 
scène l’auteur de 3 M à-t-il failli déboucher sur une véritable shoab ; 
mais à la différence de ce qui devait se passer dans l’Europe du xx° 
siècle, écrasée par les nazis, les Juifs d'Égypte ont couru le risque 
de mourir pour leur fidélité aux principes du judaïsme en exécution 
d’une sentence pénale, et non pas pour la seule raison d’être Juifs. 
La deuxième observation concerne l’objectif de l'ouvrage. No- 
tre Alexandrin n’avait certainement pas en vue d’instruire les histo- 
riens à venir sur les mécanismes de la justice royale à l’œuvre. Sans 
souscrire à toutes ses conclusions, on admettra avec Sara Johnson 
qu’il visait avant tout la conscience de la communauté dont il faisait 
partie, destinataire de son ouvrage. Le système judiciaire des Lagi- 
des, une des « merveilles » du monde hellénistique, lui fournissait la 
charpente d’une construction littéraire particulièrement apte à vé- 
hiculer le message qu’il voulait adresser à ses congénères 7. Partant 
du cas extrême d’incompatibilité entre le service du souverain païen 
et l’attachement à la religion ancestrale, l’auteur de 3 M abordait de 
16 Je présente cette conclusion dans mon article « La monarchie lagide est-elle un État 
de droit ? Sanction des atteintes à la sûreté et à l’économie du royaume », dans Syposion 


2007 (Actes du xvi° Colloque international d’histoire du droit grec et hellénistique, 


Durham, 3-5 septembre 2007), sous presse. 
17 Sur la justice ptolémaïque, vue d'ensemble dans mon article « Droit et justice dans 


l'Égypte des premiers Lagides », dans M.-Th. Le Dinahet (dir), L'Orient méditerranéen, de 
la mort d'Alexandre au T° siècle avant notre ère, Nantes 2003, p. 281-302. 
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front une des plus profondes angoisses qui tourmentaient les com- 
munautés juives en diaspora et proclamait la conviction qu’il voulait 
partager avec elles : pour les minorités juives en milieu non-juif, la 
fidélité au Dieu d'Israël et le respect de sa Loi tracent une limite 
infranchissable au devoir d’allégeance envers le pays d’accueil. Rien 
de fictif dans ce message ; au contraire, notre auteur fait preuve 
d’un indéniable réalisme politique, farouchement intransigeant mais 
sincèrement respectable. 

On le voit : un roman plus politique que religieux et moral, qui 
remplace l’intrigue amoureuse, pivot obligatoire du roman grec, par 
un drame judiciaire, 3 M est une source précieuse pour l’historien 
du droit et de la société ptolémaïques. De son côté, l’historien des 
institutions, plongé dans l’univers des papyrus grecs, peut apporter 
aux septantistes un soutien utile à leurs travaux. Réciprocité que 
nouttit Padmiration commune pour ce chef d'œuvre du judaïsme 
alexandrin qu’est la Bible des Septante. 


Joseph Mélèze Modrzejewski 


Joseph Mélèze Modrzejewski est professeur émérite de l'Université de 
Paris-l et directeur d'études à l'École pratique des Hautes études. Il a publié 
plusieurs travaux concernant l’histoire juridique et sociale de l'Égypte grec- 
que et romaine, ainsi que l'histoire du judaïsme postexilique, notamment un 
livre sur Les Juifs d'Égypte de Ramsès 11 à Hadrien (1991 ; 2° éd., PUF, 1997). 
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l'exégèse allégorique 


eprésentant éminent de la communauté juive hellé- 

nophone d’Alexandrie, dont il nhésita pas à défen- 

dre les intérêts lors d’une fameuse mission auprès de 

‘empereur Caligula, à Rome, Philon est avant tout 
un commentateur de la Bible, plus précisément de la traduction 
grecque des Septante. La grande majorité de ses commentaires por- 
te sur le Pentateuque et tout particulièrement sur la Genèse. Il est 
d’ailleurs l’un des premiers à parler de cette traduction comme d’un 
texte divinement inspiré au même titre que son original hébreu. 
Son insistance sur la parfaite concordance entre le texte grec et son 
original (on sait à quel point cela est loin de la réalité et utopique 
pour toute traduction) peut avoir en arrière-plan un besoin de légi- 
timation de sa démarche d’exépète. 

Philon met en œuvre au service de l’exégèse allégorique du texte 
biblique une solide culture grecque, notamment philosophique. 
Il est avant tout un excellent connaisseur de Platon et on trouve 
dans son œuvre des traces des principaux courants philosophiques 
de l’époque hellénistique (platonisme, aristotélisme, stoïcisme). La 
tradition patristique chrétienne ultérieure sera l’héritière de cette 
extraotdinaire rencontre de la Bible et de la philosophie grecque 
qui a lieu dans l’œuvre de l’Alexandrin. Les deux appelations Po 
Alexandrinus et Philon Judaeus sont là pour nous rappeler que ces 
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deux éléments, l’hellénisme et un fidèle attachement à la foi et à la 
spiritualités juives sont toujours présents chez notre auteur. 

L'un des meilleurs connaisseurs de l’œuvre philonienne dans la 
seconde moitié du xx° siècle, Valentin Nikiprowezki, a eu le mérite 
d’insister sur le caractère éminemment exégétique de l’œuvre phi- 
lonienne. Philon ne cherche à aucun moment à exprimer sa pro- 
pre pensée et encore moins son « système de pensée » en prenant 
comme « support » voire comme « prétexte » le texte de l’Ecriture. 
Le mouvement est tout à fait inverse : Philon se considère lui-même 
comme un commentateur des Écritures. « L’Écriture mosaïque est 
le lieu de la vérité, et il appartient à l’exégète de faire de son mieux 
afin d’extraire cette vérité. Les méthodes exégétiques de Philon et 
tout particulièrement le recours à l’interprétation allégorique, per- 
mettent de découvrir à l’intérieur du texte scriptural lui-même, un 
profond itinéraire spirituel »!. 

Pour Philon, les personnages bibliques sont, pour la plupart, des 
incarnations de vertus morales. Abraham, Isaac et Jacob forment 
une triade spirituelle qui figure trois itinéraires possibles vers la per- 
fection morale et la sagesse et trois manières différentes de recher- 
cher ce qui fait le sens de la vie, à savoir, sinon la connaissance de 
Dieu, qui reste impossible, du moins l’amitié divine. Mais son héros 
par excellence est Moïse, celui qui, plus que tous les autres, devient 
ami de Dieu (Moïse est investi de quatre fonctions selon Philon, 
meilleur roi, législateur, prêtre et prophète). 

Comme exemple d’exégèse allégorique, nous avons choisi l’in- 
terprétation philonienne de l’un des épisodes les plus célèbres de la 
Genèse qui a fait l’objet de nombre d’interprétations aussi bien chez 
les chrétiens que dans la tradition juive : il s’agit du rêve de l’échelle 
céleste (Gn 28, 10-22). Là aussi, l’interprétation philonienne a laissé 
son empeinte sur la tradition patristique. 


1 D. T. Runia, « L’exégèse philosophique et l'influence de la pensée philonienne dans la 
tradition patristique », dans C. Lévy (éd.), Philon d'Alexandrie et le langage de la philosophie, 
actes du colloque international organisé par le Centre d'études sur la philosophie bellénistique et ro- 
maine de l'Université Paris XTI-Val de Marne, Turhout, 1998, p. 328. 
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Le contexte biblique 


Avant de laisser parler le texte philonien, rappelons brièvement 
le contexte de ce passage de la Genèse : parti des Puits du Serment, 
au moment où il arriva à Haran, Jacob rencontra « un lieu », prit 
une pierre, la posa sous sa tête et s’endormit. Dans un songe, il vit 
une échelle fixée en terre et montant jusqu’au ciel, sur laquelle des 
anges montaient et descendaient. En haut de cette échelle se tenait 
le Seigneur qui parla à Jacob (promesse de la terre et de la descen- 
dance). À son réveil, Jacob reconnaît en ce lieu la maison de Dieu 
(Baithél) et, prenant la pierre sur laquelle il avait reposé sa tête, il 
Périge en stèle. 

Le rêve de l’échelle a donc un caractère cultuel. Ce type de rêve 
est très répandu dans l’Antiquité. 


Gn 28, 10- 15 : Le songe de l'échelle dressée jusqu'au ciel 


« Jacob s’éloigna du Puits-du-serment et il fit route vers Char- 
ran ; llet il trouva un lieu et là il se coucha car le soleil avait 
décliné ; et il prit une des pierres de ce lieu et il la plaça sous 
sa tête et il se coucha en ce lieu ; “et il eut un songe : ef voi 
qu'une échelle était solidement fixée dans la terre, dont le sommet arrivait 
jusqu'au ciel, et les anges de Dieu montaient et descendaient sur elle. Le 
Seigneur était appuyé sur elle et dit : ‘Je suis le Seigneur, le Dieu 
d’Abraam ton père et le Dieu d’Isaac ; ne crains pas ; la terre sur 
laquelle tu dors, je te la donnerai à toi et à ta descendance ;l“et 
ta descendance sera comme le sable de la terre et elle s’étendra 
largement jusqu’à la Mer et au Sud et au Nord et au Levant ; et 
en toi seront bénies toutes les tribus de la terre, ainsi qu’en ta 
descendance ;°et voici que moi, je suis avec toi ; je te garde sur 
tout ton chemin partout où tu feras route ; et je te ferai revenir 
vers cette terre-ci car je ne te quitterai pas jusqu’à ce que j'aie fait 
tout ce que je tai dit.» (traduction M. Harl, Bibke d'Alexandrie, 
La Genèse, Paris, Cerf, 1994) | 
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L'interprétation philonienne 


Philon commente ce songe dans le premier des deux livres de 
son traité Que les rêves sont envoyés par Dieu, généralement cité sous 
son titre latin, De Somnis. Ces rêves « divins » font l’objet de plu- 
sieurs classements de la part de notre auteur, dont un qui a pour 
critère la clarté du message contenu dans le rêve. Nous avons ainsi 
les songes de première catégorie, dont le message est parfaitement 
clair et ne demande pas un travail d’interprétation, les songes de 
deuxième catégorie qui, tout en contenant une énigme, sont assez 
faciles à déchiffrer et ceux de troisième catégorie, dont le message 
est tellement obscur, qu’il faut faire appel à la science de lonéiro- 
cite (spécialiste dans l’interprétation des rêves) pour le décrypter. 
La clarté des songes envoyés par Dieu dépend aussi de la qualité 
morale et spirituelle du dormeur : ainsi, les rêves faits par Jacob 
— figure du progressant qui n’a pas encore atteint la perfection spi- 
tituelle — appartiennent à la deuxième catégorie. Philon choisit jus- 
tement l’exemple du rêve de l’échelle pour illustrer cette catégorie, 
en précisant : « La vision en elle-même comportait bien une énigme, 
mais cette énigme m'était pas trop difficile à trouver pour les gens 
doués d’une vue perçante » (De Somniis II, 3). 

Comme le souligne A. Méasson?, « le commentaire contenu 
dans le livre I du De Somniis forme une sorte de triptyque dont 
lexégèse du songe de Jacob à Béthel constituerait le panneau cen- 
tral (( 133-182), le premier volet retraçant l'itinéraire du patriarche 
jusqu’au lieu de son sommeil (( 4-132) et le dernier interprétant les 
paroles qu’il prononce à son réveil (( 183-188) ». 


Le fragment que nous avons choisi se limite à l’interprétation de 
Gn 28, 12 et au symbolisme de l’échelle qui apparaît dans le songe 
de Jacob. 


2 Du char ailé de Zeus à l'Arche d'Alliance, images et mythes platoniciens chez Philon d'Alexandrie, 
Paris, 1986, p. 126. 
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De Somniis, 133-156 (Gn. 28, 12-13) : le symbolisme 
de l'échelle 


[133] Il est temps maintenant d’en venir à la vision elle-même et d’exa- 
miner en détail ses différents éléments. « Il eut un rêve, dit le texte, et 
voilà : une échelle était solidement fichée en terre et son sommet arti- 
vait jusqu’au ciel et les anges de Dieu montaient et descendaient sur ses 
barreaux. Le Seigneur était fermement établi sur cette échelle » (Gn 28, 
12-13). [134] L’échelle donc désigne symboliquement dans l’univers 
l'air dont la base est la terre et le sommet le ciel°. Car l’air s’étend dans 
toutes les directions jusqu'aux extrémités de la terre, depuis la sphère 
lunaire que les spécialistes du ciel décrivent comme la dernière des zo- 
nes célestes et la première des zones intéressant la terre. [135] Et l’air 
est le séjour des âmes sans corps puisqu'il a paru bon au Créateur que 
toutes les parties de l’univers fussent pleines de vivants ; c’est pourquoi 
sur terre il a placé les animaux terrestres, dans les mers et les fleuves les 
animaux aquatiques et dans le ciel les astres — dont chacun, dit-on, est 
non seulement un être vivant, mais un esprit d’une absolue pureté. Par 
conséquent, aussi dans le dernier élément de l’univers, l’air, il y a des 
êtres vivants. Mais ils ne tombent pas sous les sens. Et alors ? L’âme 
aussi est invisible. [136] Il est même vraisemblable que lair, plus que la 
terre ou l’eau, peut nourrir des êtres vivants, car c’est l’air qui entretient 
la vie dans les animaux terrestres et aquatiques. L’Architecte, en effet, a 
fait de l’air le principe de cohésion des corps immobiles, le principe du 
développement chez les êtres qui se meuvent sans avoir de représen- 
tations, et chez ceux qui sont capables de mouvement provoqué par 
une représentation, le principe de vie. [137] Ne serait-il pas surprenant, 
dans ces conditions, que l’élément dont le reste des êtres reçoit la vie 
fût privé d’âmes vivantes ? Que l’on m’aille donc pas refuser ce qu’il 
y a de mieux dans la nature, les êtres vivants, à l’air qui est ce qu'ilya 
de mieux autour de la terre. Et, de fait, loin d’être seul vide parmi les 
éléments, l'air, comme une cité riche en hommes, contient, au lieu de 
citoyens, des Âmes incorruptibles et immortelles aussi nombreuses que 


3 L'air et le ciel sont également symbolisés chez Philon par le vêtement du grand prêtre 
(De Somniis 214-218). 
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les étoiles. [138] Parmi ces âmes, les unes, éprouvant pour la terre et 
la matière une grande attraction, descendent se faire lier à des corps 
mortels, les autres remontent, ayant été jugées bonnes pour le retour 
conformément à des nombres et à des périodes fixées par la nature. 
[139] Parmi ces dernières les unes, ayant pris goût à la vie humaine 
avec son train-train et ses habitudes, se dépêchent de revenir sur leurs 
pas, tandis que les autres, ayant pénétré sa complète inanité, appellent 
le corps une prison, un tombeau, s’en échappent comme d’un cachot 
ou d’un sépulcre et sur des ailes légères s’élèvent jusqu’à l’éther, où el- 
les s’adonnent à jamais aux choses célestes. [140] Mais certaines sont 
parfaitement pures et excellentes, douées d’une pensée supérieure et 
divine ; elles n’ont jamais eu le moindre désir pour les choses terres- 
tres, gouvernent pour le compte du Souverain Maître de l’univers, et, 
comme les oreilles et les yeux du Grand-Roi, elles surveillent et enten- 
dent tout. [141] Les philosophes appellent ces âmes des « démons », 
mais l’Écriture Sainte se sert d’un mot beaucoup plus proche et les 
appelle des Anges : de fait, elles transmettent les ordres du Père à ses 
enfants. [142] C’est pourquoi le Législateur les à représentées mon- 
tant et descendant, non parce que Dieu qui est déjà présent partout 
a besoin d’informateurs, mais parce qu’il nous est déjà avantageux, 
à nous pauvres mortels, d’avoir à notre disposition des « Verbes » 
comme médiateurs et conciliateurs, si grand est l’effroi qui nous pa- 
ralyse devant le Grand Prytane de l’univers et la force immense de 
son pouvoir. [143] C’est pour avoir pris conscience de cette force 
que nous avons jadis adressé à l’un de ces médiateurs cette demande : 
« Parle-nous, toi, et que ce ne soit pas Dieu qui nous parle, pour que 
nous n’allions pas mourir une fois ou l’autre ! » (Ex. 20, 19). Car nous 
ne pourrions pas recevoir je ne dis pas ses châtiments, mais même pas 
ses bienfaits, immenses et sans mélange, s’Il nous les dispensait lui- 
même de sa propre main, sans passer par ses serviteurs. [144] Et il est 
tout à fait judicieux de représenter symboliquement par une échelle 
l'air qui est comme planté dans la terre. Car les exhalaisons qui sortent 
de la terre en se raréfiant deviennent de l’air, en sorte que la terre est 
la base, la racine de l’air, dont le ciel est la tête. [145] On dit en tout 
cas que la lune n’est pas une condensation d’éther pur, comme chacun 
des autres astres, mais qu’elle est un mélange de la substance éthérée 
avec celle de l’air et que le noir qui apparaît à sa surface et qui fait que 
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certains parlent de la « face » de la lune‘ n’est qu'un mélange d’air, 
lequel est noir de nature et monte jusqu’au cielf. 


[146] Voilà donc ce qu’on appelle symboliquement l'échelle, pour ce 
qui est de l’univers ; mais pour ce qui est de l’homme, notre examen 
nous fera découvrir que c’est l’âme. Sa base est la connaissance sensible 
qui est pour ainsi dire ce qu’il y a de terrestre en elle, et son sommet, 
qui en serait comme l’élément céleste, c’est l’esprit pur. [147] Sur toute 
son étendue, montent et descendent sans interruption les Paroles divi- 
nes : quand elles montent, elles entraînent l’âme avec elles vers le haut, 
rompant ses liens avec tout ce qui est soumis à la mort, et lui donnant 
à contempler ce qui seul mérite de l’être ; quand elles descendent, elles 
ne la font pas chuter — car ni Dieu ni sa Parole ne peuvent nuire — mais 
par amour des hommes et compassion pour notre espèce, elles accep- 
tent de descendre à notre secours comme nos alliées, pour donner, par 
une inspiration salvatrice, une vie nouvelle à l’âme, qui est pour l’ins- 
tant dans le corps comme si elle était emportée par un fleuve. [148] Et 
certes, dans les intelligences parfaitement purifiées circule sans bruit, 
seul, invisible, le Maître de l’univers : car il y a un oracle rendu pour 
le sage, dans lequel il est dit : « Je circulerai en vous, et je serai votre 
Dieu » (Lv 26, 12). Mais dans les intelligences encore en train d’être 
purifiées, non encore complètement débarrassées des souillures et des 
taches causées par la vie corporelle et sa pesanteur, ce sont les anges 
qui circulent, Paroles divines, et qui les fourbissent au moyen des en- 
seignements de la Vertu. [149] Et l’on peut voir combien de bataillons 
serrés d’occupants frauduleux sont expulsés afin que l’Unique, le Lé- 
gitime s’installe. Travaille donc de toutes les forces, ô mon âme, à de- 
venir la demeure de Dieu, son saint temple, son séjour resplendissant ! 
Car peut-être, oui peut-être, auras-tu pour s'occuper de toi comme de 
sa propre maison Celui que l’univers entier a pour propriétaire et qui 
te préservera à jamais des cambriolages et des dégâts. [150] Mais il se 


4 La référence à la lune nous fait penser à un traité de Plutarque, De la face qui paraît sur 
la lune (De Facie in orbe Iunaë). D’après un mythe raconté dans ce traité (945 c-d) la lune, 
associée à l’idée de mixité et de médiation, est présentée comme le séjour des âmes non 
encore purifiées. Parmi ces âmes, il y en a dont l’intellect (le #o4s) réussit à s'échapper 
pour rejoindre le soleil. Il y en a d’autres qui retombent sur terre. 

5 Idée stoïcienne. 

6 C’est Moïse, en tant que prophète et prêtre qui est ici identifié au Logos médiateur. 
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peut aussi que l’Athlète de vertu figure, sous la forme d’une échelle, 
sa propre existence ; car l’athlétisme spirituel est de nature sujet à des 
hauts et des bas, tantôt s’élançant en altitude, tantôt revenant dans la 
direction opposée, tantôt comme un vaisseau ayant un vent favorable 
pour li navigation de la vie, tantôt vent contraire. C’est que, comme 
l'a dit quelqu'un, il vit un jour sur deux, l’Athlète spirituel, aujourd’hui 
bien vivant et éveillé, demain mort ou gisant’. [151] Et peut-être ce 
propos n'est-il pas dépourvu de pertinence. Les saints, en effet, ont le 
privilège d’habiter la région céleste de Olympe, formés depuis tou- 
jours à la fréquentation des cimes ; les damnés se voient confinés dans 
les gouffres de l’'Hadès, eux qui du début à la fin ne se sont appliqués 
qu’à mourir et, des langes à la vieillesse, sont des familiers de la pour- 
riture. [152] Mais les athlètes de la vie spirituelle, qui sont à mi-chemin 
entre ces extrêmes, sont souvent en train de monter et de descendre 
comme sur une échelle, soit qu’un sort favorable les hisse, soit qu’un 
sort contraire les tire dans la direction opposée, jusqu’à ce que larbi- 
tre de cette lutte acharnée, Dieu, distribue les trophées à la meilleure 
équipe, vouant l’autre à la destruction. 


[153] Il y a manifestement dans la vision une autre idée que je m’en 
voudrais de ne pas évoquer. Les affaires humaines font naturellement 
penser à une échelle, par leur cours irrégulier. [154] Comme a dit en 
effet quelqu'un, un seul jour voit la ruine complète de l’un, l'ascension 
de l’autre, aucune situation humaine ne pouvant, de par sa nature, res- 
ter stable : tout se transforme et de toutes sortes de façons. [155] Ne 
voit-on pas continuellement des citoyens privés devenir des hommes 
publics et des hommes publics citoyens privés, des riches devenir pau- 
vtes.et des pauvres archi-millionnaires, des gens obscurs devenir célè- 
bres, des gens inconnus se faire un nom éclatant ? Ne voit-on pas des 
êtres maladifs qui prennent le dessus, des faibles devenir puissants, des 
écervelés acquérir du bon sens, des esprits faux devenir de très bons 
logiciens ? [156] Voilà en quelque sorte la route montante et descen- 
dante des affaires humaines, sujette à des rencontres changeantes, sans 
fixité, et dont le temps, qui ne ment jamais, fait ressortir l’inconstance 
par des témoignages non pas obscurs mais éclatants. (Trad. P. Savinel, 


T Odyssée, XI, 303, où il est question de Castor et Pollux qui passent, alternativement, un 
jour sur terre et un autre dans le séjour des morts. 
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Les œuvres de Philon d'Alexandrie, publiées sous le patronage de l'Uni- 
versité de Lyon par R. Arnaldez, J. Pouilloux et CI. Mondésert, éd. du 
Cerf, 1961 ss.) 


Comme on peut le constater après la lecture de ce fragment, Phi- 
lon propose non pas wre, mais plusieurs interprétations successives 
de Gn 28, 12, qui rendent compte de la richesse du symbolisme de 
l'échelle. Ce procédé d’interprétation plurielle est tout à fait habi- 
tuel chez notre auteur. Souvent, lorsque le texte biblique le permet, 
Philon nous en livre d’abord le sens littéral — car, tout en ayant une 
nette préférence pour la lecture allégorique, il est soucieux de gar- 
der un équilibre entre des exégèses trop « littéralistes » et d’autres 
trop «allégorisantes ». L’explication du sens littéral est suivie d’une, 
voire de plusieurs interprétations allégoriques. 

Pour ce qui est du fragment reproduit plus haut, c’est l’allégorie 
qui occupe tout le « terrain » exégétique. Elle est de quatre types : 

1. allégorie cosmologique ( 133-145) : l'échelle désigne symbo- 
liquement l'air, intermédiaire entre la terre et le ciel, séjour des âmes 
sans corps et des anges ; 

2. allégorie anthropologique (( 146-149) : l'échelle c’est l’âme, 
ayant pour base la sensation (la terre) et pour sommet l’intellect (le 
ciel) et qui est parcourue dans les deux sens par les Paroles (/gor) 
divines. 

3. allégorie morale (( 150-152) : l'échelle c’est la vie de l’ascète 
qui est soumis à des hauts et des bas dans son combat pour attein- 
dre la perfection spirituelle. 

4. allégorie pragmatique (( 153-156) : l'échelle représente les af- 
faires humaines, soumises en permanence à des changements, dans 
le bon ou le mauvais sens. 


À défaut de pouvoir scruter dans tous ses détails la richesse de 
ces quatre interprétations, essayons d’en déceler quelques idées ma- 
jeures. 
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Il faut dire tout d’abord que ces interprétations sont complé- 
mentaires et représentent un bon exemple d’une conception com- 
mune à Philon et à d’autres penseurs alexandrins selon laquelle « il 
existe une analogie de structure entre le monde sensible, le monde 
intelligible et l’être humain regardé comme microcosme, en sorte 
qu’une donnée vérifiée dans l’un de ces trois domaines vaudra aussi 
pour les deux autres ». 

Au-delà de cette correspondance entre l’univers et l’être humain, 
il y a un autre élément, essentiel, autour duquel gravitent surtout les 
deux premiers développements : c’est l’idée de wédiation entre Dieu 
et l’homme. N'oublions pas que dans le songe de Jacob c’est le 
Seigneur qui se trouve au sommet de l’échelle. Dans de nombreux 
commentaires philoniens, le médiateur par excellence entre le Créa- 
teur et ses créatures est le Logos, la Parole divine. C’est ce que nous 
révèle aussi notre texte. 


1. Selon la première interprétation, l’échelle apparue dans le 
songe figure l’air, espace intermédiaire entre la terre et le ciel. Fai- 
sant écho à des conceptions grecques — notamment stoïciennes — 
courantes à son époque, Philon affirme que l'air, tout comme la 
terre et l’eau, est rempli d’êtres vivants, mais que ces êtres sont des 
âmes incorporelles et non soumises à la corruption. Il explique en- 
suite, en s'inspirant de Platon (voir, par exemple, Phèdre 248 e, Ré- 
publique, X, 617), comment, parmi ces âmes, certaines sont attirées 
par la matière et descendent sur terre, se liant à des corps mortels 
et d’autres, au contraire, s’échappent vers le ciel en « appelant le 
corps une prison, un tombeau ». Certaines âmes, ayant atteint une 
patfaite pureté se mettent exclusivement au service de Dieu, appelé 
ici « Souverain Maître de l’Univers » : ce sont les anges qui montent 
et descendent l'échelle dans le songe de Jacob ( 140). Sur ce point 
également Philon opère un rapprochement entre une conception 
8 J. Pépin, « Remarques sur la théorie de l’exégèse allégorique chez Philon », dans Phi/on 


d'Alexandrie, Actes du colloque national C. N. R. S., Lyon, 11-15 septembre 1966, Paris, 1967, 
pp. 131-167, p. 157. 
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grecque bien répandue à son époque, véritable lieu commun du 
moyen platonisme, et une notion biblique, très importante aussi: il 
s’agit, d’une part, de la croyance — populaire à l’origine — en l’exis- 
tence des daimones qui servent d’intermédiaires entre les dieux et les 
hommes et, d’autre part, des anges du judaïsme. Philon se sert no- 
tamment de l’étymologie du mot grec angelos pour définir le rôle de 
ces derniers : ils « transmettent les ordres du Père à ses enfants ». 
Cette définition des anges comme médiateurs entre Dieu le Père 
et les hommes serait elle aussi, comme l’a montré Valentin Niki- 
prowetzki”, d'inspiration platonicienne. En effet, dans le Banquet 
202 e, on lit que « la fonction des daimones est de faire connaître et 
de transmettre aux dieux ce qui vient des hommes, et aux hommes 
ce qui vient des dieux : les prières et les sacrifices des premiers, les 
injonctions des seconds et leurs faveurs, en échange des sacrifices » 
(trad. L. Robin). 

La médiation angélique se fait par la parole : les anges transmet- 
tent les paroles divines que l’homme, trop faible par sa nature, ne 
saurait accueillir sans intermédiaire (( 142). C’est l’occasion pour 
Philon de faire allusion, en citant Exode 20, 19, à la fonction de 
médiateur dont est investi aussi Moïse : le peuple lui demande jus- 
tement de « filtrer » la Parole divine pe sa propre parole avant de 
la lui livrer (( 143). 


2. Cette médiation universelle qui se fait par les anges, transmet- 
teurs des Paroles divines, se retrouve au niveau de l’âme individuelle. 
Selon la deuxième interprétation, l'échelle figure l’âme humaine, qui 
a pour base « la connaissance sensible » et pour sommet l’intellect 
pur. Dans les Âmes qui ne sont pas encore totalement purifiées « cir- 
culent » les intermédiaires, les anges, en tant que « Paroles divines » 
(6 147). En revanche, dans les âmes ayant atteint la perfection c’est 
le Seigneur lui-même qui « circule », sans ses intermédiaires (( 148), 
affirmation qui est inspirée à Philon par Lv 26, 12, qu’il cite : « Je 
circulerai en vous et je serai votre Dieu ». 


9 Études Philoniennes, Paris, 1996, p. 221. 
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Si le mouvement ascendant des /0goi divins rapproche l’âme de la 
divinité et l’aide à atteindre l’état de contemplation, le mouvement des- 
cendant, loin de provoquer sa chute, décrit le processus de l’rspirañion 
divine : la parole divine descend dans l’âme et lui donne l'impulsion 
de monter vers Dieu. L’envolée lyrique qui clôture cette deuxième 
interprétation de l’image de l’échelle ({ 149) trouve de nombreux 
correspondants dans les commentaires de Philon, souvent parsemés 
de telles exhortations qu’il adresse à son âme pour qu’elle devien- 
ne « demeure et temple de Dieu ». Ces exhortations nous rappel- 
lent aussi, à nous lecteurs, le sens profond de l’exégèse biblique de 
l’Alexandrin : on ne se trouve pas devant de simples exercices de 
style ou d’exposés scientifiques (même si Philon, comme nous le 
montre aussi notre texte, était assez au courant des théories physi- 
ques de son temps) ; à travers cette exégèse se réalise, au contraire, 
un véritable itinéraire mystique de l’âme en quête de devenir #heo- 
philés, amie de Dieu. 


3. Selon la troisième interprétation, échelle figure le bios, l’exis- 
tence même de l’ascète, soumis à des hauts et des bas dans son 
combat pour atteindre la perfection spirituelle. Le mouvement de 
l'âme, tel qu’il est décrit dans la deuxième interprétation, s’étend 
aux dimensions de l’existence ascétique toute entière. Remarquons 
au passage que Philon présente cette interprétation comme étant 
celle que le dormeur lui-même, c’est-à-dire Jacob, donne à son pro- 
pre songe. Il ne faut pas oublier qu’au moment où il fait ces rêves, 
Jacob est encore un progressant, un askétés, soumis à des haut et 
des bas : c’est l’âme qui monte et qui descend l’échelle. Dans cette 
troisième interprétation Philon fait intervenir un élément qui prend 
encore plus d'importance dans la quatrième et dernière allégorie : il 
s’agit du « sort » (fra), aux caprices duquel est soumise, du moins 
en partie, l’existence de l’ascète. Mais l'impact de ce facteur aléatoire 
est réduit grâce à la présence de Dieu en tant qu’arbitre dans le 
combat livré par le progressant. 
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Un autre texte philonien, appartenant aux Osestions sur la Genèse 
IV, 29, nous apporte un éclairage supplémentaire sur cette tension 
permanante entre l’élément corporel et les aspirations spirituelles 
présentes dans l’être humain : « Celui qui est soumis à la naissance 
et au devenir n’a pas l’habitude d’être constamment théophore, 
mais, quand il aura été divinisé un certain temps, il retourne à nou- 
veau chez lui, car, à l’âme qui est dans le corps, il est impossible de 
persévérer avec constance sans qu’il arrive aux pieds de chanceler, 
mais il est obligé que l’intellect le plus pur et le plus lumineux se 
mêle parfois à ce qui est mortel en raison des nécessités. C’est ce 
que (l’Écriture) a dit en parabole par l’échelle céleste : elle a dit que 
non seulement les anges montaient, mais aussi qu’ils descendaient » 
(trad. Ch. Mercier). 


Cette ligne d’interprétation à été notamment prolongée par les 
auteurs chrétiens de culture alexandrine, comme par exemple Ori- 
gène qui, en s'inspirant de Philon, fait lui aussi de l’échelle de Jacob 
un symbole de l'ascension spirituelle (Contre Celse 6, 21-23). Dans la 
tradition chrétienne, à côté de cette exégèse s’en est développée une 
autre, christologique ; très riche, comportant beaucoup de ramifica- 
tions, cette exégèse est due à des auteurs de tradition palestinienne 
et des auteurs latins : ainsi, selon Afraate, un auteur syriaque du 1v° 
siècle, l'échelle préfigure le mystère du Christ et de la croix dressée 
comme une échelle au sommet de laquelle se tient le Seigneur. 


4, La quatrième interprétation (À 153-156) que l’on a qualifiée, en 
reprenant un terme employé par Jean Pépin”, de « pragmatique », 
ramène la discussion à un niveau plus général : l'échelle figure « les 
affaires humaines », sans cesse soumises à des hauts et des bas. Ce 
développement, d'influence sceptique, sur l'instabilité de la fortune, 
nest pas unique dans l’œuvre de Philon. On le retrouve aussi dans 
un paragraphe de la Ve de Moïse, I, 31 et, sous une forme beaucoup 


10 Art. ai, p. 156. 
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plus développée, dans le traité consacré au patriarche Joseph (De 
Josepho, 125-148). À l’inconsistance et à l'incertitude des affaires hu- 
maines Philon oppose l’image de Dieu « fermement installé en haut 
de l'échelle », qu’il commente à la suite du fragment présenté ici. 


Conclusion 


L’exégèse de Philon est parfois déconcertante par le foisonne- 
ment d’idées et de références que l’on y trouve. Néanmoins, elle 
garde toujours sa cohérence. Dans notre fragment du De Sommiis, si 
les deux premières interprétations se concentrent autour de l’idée 
de médiation entre Dieu et les hommes en passant du plan cosmique 
au plan individuel, dans les deux dernières, on passe au contraire du 
niveau individuel au niveau du genre humain, en prenant comme 
point de départ /nstabilité du sort de l'homme symbolisée par les mou- 
vements ascendants et descendants tout au long de l’échelle. 

Nourrie, comme on a pu le voir, des conceptions philosophiques 
grecques de son temps, enrichie par d’autres citations bibliques qui 
arrivent parfois à former un véritable réseau, l’exégèse allégorique 
philonienne vise à entraîner aussi bien son auteur que ses lecteurs 
dans une véritable démarche spirituelle. Si l’on voulait ajouter aux 
quatre interprétations que l’on a pu lire plus haut une cinquième, 
on pourrait dire que l’œuvre exégétique de Philon est elle-même à 
l’image de l'échelle céleste : à travers les méandres du texte biblique, 
à travers les hauts et les bas que connaissent les héros du Penta- 
teuque, on s’efforce de s’approcher de plus en plus de Celui qui se 
trouve tout en haut de cette échelle. 
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comme propédeutique 
à l'Évangile : Clément 
d'Alexandrie 


ar la coexistence de plusieurs milieux culturels et reli- 

gieux, Alexandrie est devenue le lieu de rencontre par 

excellence entre la culture grecque et ce qui sera la Bi- 

ble. Des auteurs comme Philon ont tenté de concilier 
à leur manière l’héritage de la philosophie grecque et le Premier 
Testament en appliquant à leur commentaire de la Bible les métho- 
des exégétiques utilisées pour les commentaires d’Homère. Qu’en 
sera-t-il avec la diffusion du Nouveau Testament ? 

Clément d'Alexandrie, qui a vécu au deuxième siècle (environ 
150-220), est un des premiers auteurs chrétiens dont nous ayons 
trace en Égypte. On sait peu de chose de sa biographie, si ce n’est 
qu’il a voyagé, qu’il s’est installé ensuite à Alexandrie, dont il a dirigé 
un Didascakeion, lieu de réflexion chrétienne dont on ignore le degré 
précis d’institutionnalisation, mais vraisemblablement doté en tout 
cas d’un centre de copie des textes bibliques et d’une bibliothèque’ 
Son œuvre s’articule en trois volets représentant trois phases de 
l'accès à l'Évangile : le Prorreptique (du grec pro-frepé, « tourner vers ») 
1 Cf. A. Le Boulluec, « Clément d'Alexandrie », J. Leclant, Dicionnaire de l'Antiquité, PUF, 
2005, p. 510-511. 
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s'adresse aux païens qu’il cherche à tourner vers la foi chrétienne 
en leur démontrant d’abord l’absurdité de leurs propres croyances 
religieuses ; le Pédagogue s'adresse à des lecteurs déjà chrétiens à qui il 
enseigne à mener une vie conforme à l'Evangile ; la troisième étape 
est constituée par les Szromates (« Tapisseries », en raison de leur 
contenu « bigarré »), qui présentent une démonstration contempla- 
tive de la théologie et de la foi chrétiennes. Baïgnant dans le milieu 
intellectuel alexandrin, lecteur de Philon, Clément à aussi complété 
sa formation à Athènes. 

Comment situe-t-il la nouveauté chrétienne dans ce milieu mul- 
ti-religieux et multiculturel ? Comme Philon, il manifeste à l’égard 
des traditions païennes, tant grecque qu’égyptienne, un rejet qui 
n’admet pas la moindre tentative de rapprochement, encore moins 
de dialogue. Il renvoie ainsi dos à dos Grecs et Égyptiens, en corri- 
geant chez les premiers la prétention à valoir mieux que les autres : 


Combien les Égyptiens, qui ont vénéré dans les bourgs et dans les vil- 
les les animaux sans raison, ne valent-ils pas mieux que les Grecs, qui 
adorent de tels dieux ? Car si les premiers sont des bêtes sauvages, du 
moins ne sont-ils pas adultères, ni impudiques, et aucun ne recherche 
des plaisirs contre nature (...). Sans doute, les Égyptiens (...) ont une 
grande diversité de cultes. Parmi eux, les Syénites vénèrent le phagre, 
un poisson, (...) les Cynopolitains le chien, les habitants de Memphis 
Apis, ceux de Mendès le bouc. Et vous qui valez mieux en tout que les 
Égyptiens (...), vous qui n’arrêtez pas, chaque jour, de rire d’eux, quelle 
est donc votre attitude même à l’égard des animaux sans raison ? Parmi 
vous, les Thessaliens, pour obéir à leur usage, honorent les cigognes ; 
les Thébains les belettes, à cause de la naissance d’Héraclès….? 


Il en va bien différemment avec la philosophie grecque, dont 
Clément se montre beaucoup plus soucieux de prendre au sérieux 
les richesses intellectuelles, voire spirituelles. C’est par rapport à elle 
qu’il va situer la nouveauté de l'Évangile. 


2 Protreptique, 1], 39, 4-7, Sources Chrétiennes 2 bis, p. 96-97. 
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« Une alliance qui leur est propre » 


Puisque Juifs et païens sont tous appelés à suivre le Christ, il 
faut en effet que quelque chose joue pour les païens (les « Grecs ») 
le même rôle préparatoire que celui de l'Ancien Testament pour les 
Juifs : c’est la philosophie grecque : 

Avant la venue du Seigneur, la philosophie était nécessaire pour la jus- 

tification des Grecs” ; 


Un tel passage suggère même que la philosophie ne servait 
pas seulement d’étape préparatoire à l’accueil de l'Évangile, mais 
constituait même un moyen de salut. On doit se souvenir, en ef- 
fet, que la philosophie Antique ne se limitait pas à une spéculation 
intellectuelle, mais comportait également une part tout aussi indis- 
pensable de pratique : pratique de la vertu (comme dans le cas de 
Socrate), voire de la vie ascétique (notamment dans le stoïcisme) ; 
et cette pratique elle-même nourrissait la spéculation intellectuelle, 
voire spirituelle : c’est après un long cheminement de purification 
intérieure que l’on accède à la contemplation des réalités supérieu- 
res*. Mais c’est d’abord parce qu’elle constitue un chemin d’accès au 
Christ que la philosophie constitue aux yeux de Clément un moyen 
de justification. Ailleurs, il lui donne même le statut « d’alliance », au 
même titre que l’Alliance vétéro-testamentaire : 


D'ailleurs, nous ne saurions nous tromper si nous disons de manière 
générale que toute chose nécessaire et utile à la vie nous est venue de 
Dieu et que la philosophie à été donnée surtout aux Grecs comme une 
alliance qui leur est propre. En effet, elle est un marche-pied pour la 
philosophie selon le Christ, bien que les philosophes grecs fassent les 
sourds devant la vérité, par mépris de la langue des barbares” ou par 


3 Stromate I, 1, 28. 

4 Sur cette question, cf. P. Hadot, Qu'est-ce que la philosophie antique, Paris, Gallimard, 
1995: 

5 Clément adopte le point de vue grec qui qualifie de « barbare » tout non Grec ; mais 
il revendique ce titre pour lui-même, en tant qu’héritier, comme chrétien, de la tradition 
juive. La « langue des barbares » désigne donc l’hébreu de l’Ancien Testament. 
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crainte du danger de la mort que les lois de la cité tiennent suspendue 
au-dessus de la tête du fidèle’. 


Le peuple de la Nouvelle Alliance est donc comme issu du 
confluent des deux alliances qui l’ont précédé : 


<L’Esprit Saint> a montré (..) que Dieu à été l’unique ordonnateur 
des deux Alliances et qu’il a lui-même donné aux Grecs la philosophie 
grecque, motif de glorification du Tout-Puissant parmi les Grecs. On 
le voit bien aussi à partir de ceci : venus de la culture grecque aussi bien 
que du régime de la Loi, ceux qui accèdent à la foi sont rassemblés en 
l'unique race du peuple sauvé. Les trois peuples (...) ont été formés 
pat les différentes alliances de l’unique Seigneur, grâce à une parole 
de l’unique Seigneur. En effet, Dieu, qui voulait sauver les Juifs, leur 
donnait les prophètes ; de même, il à fait surgir chez les Grecs les plus 
réputés d’entre eux, pour en faire des prophètes qui parleraient leur 
langue, dans la mesure où ils seraient capables de recevoir les bienfaits 
divins, et il les à distingués du commun des mortels ?.. 


La philosophie grecque : un texte inspiré ? 


Si donc Dieu à fait surgir les meilleurs des Grecs « pour en faire 
des prophètes qui parleraient leur langue », est-ce à dire qu’il fau- 
drait considérer la philosophie grecque comme un texte inspiré ? Si 
certains passages pourraient donner à le penser”, il faut relativiser 


6 Stromate VI, 67, Sources Chrétiennes 446 p. 196-197. On notera au passage cette al- 
lusion à la force dissuasive des persécutions : selon Clément, certains païens ne croient 
pas parce qu’ils n’osent pas croire. 

7 Stromate VI, 5, 42, SC 446 p. 146-147. 

8 Cf. Srromate I, 1, 18, 4, SC 30, p. 57 : « Dans ces conditions, dès lors que les philoso- 
phes, rompus par leur esprit de perception à l’ascèse qui leur fait percevoir l’ensemble 
de leur objet propre, font porter leurs efforts non sur une partie de la philosophie, 
mais sur la philosophie achevée, en rendant aussi, avec l’amour du vrai et sans orgueil, 
témoignage à la vérité (...), ils progressent vers l’intelligence. Ils le font conformément 
au gouvernement divin, à la bonté indicible qui, en chaque circonstance, conduit la na- 
ture des êtres vers un état meilleur proportionné à leurs capacités. Ensuite, après avoir 
fréquenté non seulement des Grecs, mais aussi des barbares, ils sont conduits jusqu’à la 
foi, en passant d’une ascèse commune à une intelligence qui leur est propre. Ayant reçu 
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cette idée de plusieurs manières. D’abord, parce que la philosophie 
grecque est mêlée et comprend des éléments hétérogènes à la vérité. 
Seuls certains Grecs, les « meilleurs », ont eu accès à ces « reflets? » 
de vérité. Pour expliquer cette hétérogénéité, Clément recourt à la 
parabole du bon grain et de l’ivraie : 


Comme dans la philosophie barbare, l’ivraie a été semée dans la phi- 
losophie grecque par le cultivateur habitué à l’ivraie. De là viennent, 
d’une part, les hérésies qui ont poussé chez nous avec le bon grain 
et, d’autre part, les hérauts de l’athéisme d’Épicure, du plaisir et de 
toute pensée opposée à la droite raison et semée dans la philosophie 
grecque, fruits corrompus de la terre donnée par Dieu aux Grecs pour 
qu’ils la travaillent'°. 


Il convient donc de savoir discerner ce qui, dans la philosophie, 
appartient à la vérité. Clément utilise l’image de la coque qui ren- 
ferme la noix : 


Mes Sfromates renfermeront la vérité mêlée aux dogmes de la philoso- 
phie, ou plutôt enveloppée et recouverte par eux comme par la coque, 
la partie comestible de la noix". 


En outre, les éléments de vérité ne se trouvent pas tant, dans la 
philosophie grecque, en vertu d’une inspiration divine qu’en vertu 
d’un contact préalable avec les prophéties. Nous retrouvons là un 
motif fréquent chez les Apologistes et très présent chez Clément”, 


le fondement de la vérité, ils gagnent aussi la puissance d’aller plus avant dans la recher- 
che ; de ce fait, ils aiment pour s’être faits disciples et, se saisissant de la connaissance, 
ils se hâtent vers le salut. » 

9 Clément parle de « reflets » là où, en Occident, Justin de Rome développe sa théorie 
des « semences du Verbe ». 

10 Srromate VI, 67, SC 446 p. 196-197. Tout en relativisant la philosophie grecque dans 
son ensemble, ce passage contribue à en mettre la « bonne part » sur le même plan 
que l'Évangile, auquel sont mêlés les hérésies au même titre qu’Épicure est mêlé à la 
philosophie grecque. 

11 Srromate ], p. 56. | 

12 Le motif du larcin est plus fréquent, semble-t-il, que les passages suggérant une ins- 
piration de la philosophie. C’est en tout cas la thèse de D. Ridings. Sur cette question, cf. 
À. le Boulluec, Azxandrie antique et chrétienne, Paris, Études Augustiniennes, 2006, p. 93. 
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celui du larcin des Grecs à l'égard de « Moïse ». Clément explique, 
entre autre, cet accès des Grecs à la Révélation par des indiscrétions 
des anges qui s’étaient compromis avec les « filles des hommes » : 


Nous avons montré dans le premier Sromate que les philosophes grecs 
méritent le nom de voleurs, parce qu’ils ont pris à Moïse et aux pro- 
phètes leurs principales opinions sans reconnaître leur dette. Nous 
mentionnerons en outre cette doctrine : ces anges qui avaient reçu 
l'héritage d’en-haut et qui se perdirent dans les voluptés révélèrent aux 
femmes les secrets, ceux du moins qui étaient venus à leur connaissan- 
ce ; les autre anges, eux, les cachaient, ou plutôt les tenaient en réserve 
pour la venue du Seigneur. De cette source sortirent la doctrine de la 
providence et la révélation des réalités élevées. 


Les éléments hétérogènes présents dans la philosophie s’expli- 
quent alors par une mauvaise compréhension de ces prophéties : 


D'autre part, la prophétie une fois transmise aux poètes de la Grèce, 
l'élaboration des doctrines fut entreprise par les philosophes, tantôt 
selon la vérité, quand ils visaient le but, tantôt à faux, quand ils ne 
comprenaient pas le sens caché de l’allégorie prophétique. 


Si donc la philosophie grecque comportait des richesses, c’est 
qu’elle était déjà, en réalité, en contact avec la Révélation telle 
qu’elle fut formulée dans l'Ancien Testament!*. Clément rapporte 
dans cette perspective la formulation du platonicien Numénius : 
« Qu'est-ce que Platon, sinon Moïse parlant attique!* ? ». Les for- 
mules qui parlent le plus nettement d’un « avertissement divinatoire 
infaillible », d’une « aide divine », d’un « reflet » sont aussi celles qui 
l’évoquent dans la perspective d’un contact avec les prophètes : 


13 Srromate NV, 10, 1, p. 40-41. 

14 En Occident, Justin de Rome présente des analyses semblables dans ses Apo/ogies. 
15 Séromate X, 22, 150, 4. Nous n'avons qu’une connaissance indirecte de l’œuvre de 
Numénius d’Apamée, philosophe syrien de la deuxième moitié du deuxième siècle, par 
les citations qu’ont fait de lui d’autres auteurs. Il est l’un des précurseurs immédiats du 
néoplatonisme. 
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Et « par un avertissement divinatoire infaillible!f », non sans l’aide di- 
vine, ils se sont accordés pour saisir dans certaines paroles des pro- 
phètes la vérité, partiellement et sous certains aspects, et l’ont honotée 
d’appellations qui ne manquent pas de clarté et qui ne s’écartent pas de 
lindication du sens réel ; car ils avaient reçu un reflet de la familiarité 
avec la vérité. 


Mais surtout, pour que la philosophie permette l'accès au Christ, 
il est nécessaire que les Grecs acceptent d’abord de s’ouvtir à la 
« connaissance barbare ». Il semble que, par ce terme, Clément dé- 
signe bien l'Ancien Testament, qui représente donc malgré tout une 
étape nécessaire : 
Dieu, qui est bon, veut que l’élément directeur de toute sa création 
soit sauvé. C’est pourquoi il a entrepris de créer les autres éléments à 
cause de lui, en leur accordant dès l’origine ce premier bienfait qu’est 
Pexistence : il vaut bien mieux être que n’être pas, chacun le recon- 
naîtra. Ensuite, chaque être, en fonction de ses capacités naturelles, 
a progressé et progresse vers ce qu'il y a de meilleur pour lui. Dès 
lors, il n’est pas étrange que la philosophie aussi ait été donnée par la 
Providence divine comme propédeutique à la perfection apportée par 
le Christ, à condition qw'elle nait pas honte de se faire disciple de la connaissance 
barbare pour progresser vers la vérité®. 


Comme le texte l’indique, si la philosophie est bien d’origine 
divine, elle l’est à titre de propédeutique. Est-ce à dire, alors, qu’elle 
est caduque, dès lors que le Christ est venu, et que les deux peuples 
se sont fondus en un seul ? 


Une propédeutique encore d’actualité 


Si Clément insiste tant sur la valeur des meilleurs éléments de la 
philosophie, ce n’est certainement pas pour en affirmer la caducité, 
mais au contraire pour justifier son propre recours, constant, dans 


16 Platon, Lors, VII, 792 d 3. 
17 Srromate V, 29, 4-6, p. 72-73. 
18 Srromate VI, p. 366-367. C’est moi qui souligne. 
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toutes ses œuvres, à la philosophie en particulier et à la culture grec- 
que en général. Certes, ce recours peut s'expliquer par une stratégie 
apologétique, et Clément s’appuie alors sur 1 Co 9, 20-21 : 


Notre ouvrage n’hésitera pas à utiliser les plus beaux éléments de la 
philosophie et de la culture qui nous prépare à la science. Car il est 
juste, comme dit l’Apôtre, non seulement de se faire Juif à cause des 
Juifs et de ceux qui vivent sous la Loi, mais de se faire Grec aussi, à 
cause des Grecs, pour les gagner tous. 


Mais la philosophie demeure une propédeutique utile « pour 
ceux qui arrivent à la foi par la démonstration » : 


Maintenant, elle est utile pour conduire les âmes à Dieu, car elle est 
une propédeutique pour ceux qui arrivent à la foi par la démonstra- 
tion. « Que ton pied ne trébuche donc pas » (Pro. 3, 23) en rapportant 
toutes les belles choses à la Providence, soit celles des Grecs, soit les 
nôtres. Dieu en effet est la cause de toutes les belles choses, mais des 
unes d’une manière principale, comme de l’Ancien et Nouveau Testa- 
ment, des autres secondairement, comme de la philosophie. Et peut- 
être celle-ci a-t-elle été donnée principalement aux Grecs avant que le 
Seigneur les appelle aussi : car elle conduisait les Grecs vers le Christ 
comme la Loi les Hébreux : warnftenant, la philosophie reste une préparation 
qui met sur le chemin celui qui est perfectionné par le Christ”. 


Ailleurs, Clément précise en une image botanique : 


Nous arrosons de la bonne eau des pensées grecques la partie terrestre 
de nos lecteurs pour les mettre en état de recevoir la semence spiri- 
tuelle et de la faire aisément prospérer?. 


Mais la philosophie n’est pas seulement nécessaire à celui qui 
veut accéder à la foi au Christ. De même que le chrétien d’origine 
païenne est invité à s’ouvrir à la « philosophie barbare », de même, 
en une sorte de mouvement réciproque, c’est un devoir pour le 
chrétien de s’ouvtir à la philosophie grecque. Clément s’en prend 
19 Strom 1, 1, 28. C’est moi qui souligne. On notera qu’ici Clément semble faire l’éco- 


nomie du passage par l'Ancien Testament. 
20 Strom. 1, 17, 4, p. 56. (trad. M. Caster, SC 30) 
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ainsi vivement à ceux qui voudraient faire l’économie d’une prépa- 
ration qui soit aussi intellectuelle pour accueillir la foi : 


En revanche, il est des gens qui s’estiment si bien doués qu’ils préten- 
dent ne pas toucher à la philosophie ni à la dialectique, et même ne 
pas apprendre les secrets des sciences naturelles ; ils ne demandent 
que la foi nue. C’est comme s’ils prétendaient récolter tout de go les 
grappes de raisin sans avoir soigné la vigne. J’entends par « vigne », au 
sens allégorique, le Seigneur, de qui nous devons vendanger le fruit 
moyennant les soins d’une culture savante qui se fait par le travail de 
la raison. Il faut tailler, piocher, relever les sarments, etc. ; user de la 
serpe, du hoyau et autres instruments aratoires pour soigner cette vi- 
gne, si nous voulons qu’elle nous offre son fruit savoureux. On n’est 
fort en agriculture et en médecine que si l’on à tâté d’enseignements 
variés qui vous rendent plus apte à cultiver ou à guérir. De même ici, 
j'appelle « fort » celui qui oriente toutes ses activités vers la vérité, si 
bien que, cueillant de la géométrie, de la musique, de la grammaire, de 
la philosophie même ce qu’elles ont d’utile, il garde bien sa foi à l’abri 
de toutes les attaques”!. 


Ce sont donc toutes les disciplines de la paideia grecque qui sont 
susceptibles de préparer à la foi, notamment parce qu’elles rendent 
familière une certaine approche de la vérité : 


Il est beaucoup de choses, même inutiles au but final, qui ornent le 
travail du technicien, et d’ailleurs l’érudition du maître qui expose les 
principaux dogmes des Grecs le recommande à la confiance de ses 
auditeurs ; elle fait naître l'admiration chez les disciples et les rassemble 
autour de la vérité”. 


En outre, une formation philosophique permet de résister aux 
discours fallacieux des « sophistes » : 


Elle mérite toute confiance, cette méthode psychologique grâce à la- 
quelle les esprits studieux reçoivent la vérité, même enveloppée : ils se 
convaincront que la philosophie ne ruine pas la vie en produisant des 
mensonges et des actes dépravés comme certains l’en accusent, alors 


21 Strom 1, 1, 42. 
22 Stromate 1, 2, 19, 4, p. 58. 
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qu’elle est une image évidente de la vérité, un don de Dieu aux Grecs ; 
et aussi que nous ne nous laissons pas entraîner loin de la foi, comme 
envoûtés par un art trompeur, mais qu’entourés pour ainsi dire d’une 
clôture plus dense, nous menons à bien, de concert avec eux, une sorte 
de gymnastique qui sert à la démonstration de la foi”. 


Mais elle met aussi dans une disposition active, la plus suscep- 
tible de permettre l’accès à la connaissance, but suprême dans la 
pensée de Clément“ : 


Bien plus, le contact des dogmes mis en opposition provoque la re- 
cherche de la vérité, d’où s’ensuit la connaissance. Car alors la philo- 
sophie n’est pas entrée en scène par principe et pour elle-même, mais 
à cause du fruit que l’on retirera de la connaissance, et la pénétration 
des sens cachés nous donne la sûre confiance que nous saisissons la 
vérité”. 


C’est d’ailleurs la recherche de cette juste disposition chez le 
lecteur qui explique les obscurités, tant dans les Écritures que dans 
l'œuvre de Clément lui-même, et par conséquent son recours à 
l’exégèse allégorique”, afin d’en discerner le sens profond caché 
derrière la lettre’. 


23 Stromate 1, 2, 20, 1-2, p. 58. 

24 On se souvient que tous les efforts de Clément tendent à faire de son auditeur un 
« vrai gnostique », c’est-à-dire un « vrai connaisseur » par opposition à l’hérésie de la 
gnose qui constitue son adversaire principal. 

25 Ibid. 

26 « L'école d'Alexandrie » qui se déploiera à la suite de Clément, notamment avec son 
disciple Origène, et qui désigne autant un courant d'interprétation exégétique qu’un 
lieu institutionnel, se caractérise par son recours à l’allégorie par opposition à « l’École 
d’Antioche » caractérisée par son littéralisme. 

27 Stromate I, 1, 10, 2, SC 30, p. 51.4 Dans les Lois, le philosophe élève des Hébreux, Pla- 
ton, interdit aux cultivateurs de brancher des rigoles chez les voisins et de leur prendre 
de l’eau avant d’avoir foui leur propre bien jusqu’à la zone dite vierge et constaté que 
leur terre était sans eau. Car secourir qui n’en peut mais est juste, mais subventionner 
la paresse est un mal. » 
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Conclusion 


Ce qui rend quelquefois difficilement saisissable la pensée de 
Clément, c’est qu’elle s’exprime en des formulations successives, 
apparemment répétitives, mais qui semblent opter tantôt pour une 
conception de la philosophie comme une véritable parole inspirée, 
tantôt pour une relative disqualification, notamment par la théorie 
du larcin ou du plagiat. Cette hésitation est due à un double attache- 
ment, et un double front auquel l’auteur doit faire face : si Clément 
est attaché d’abord au Christ, il l’est aussi à la philosophie grecque ; 
et si son interlocuteur principal est sans doute le païen qu’il cherche 
à convertir et à l’égard duquel il organise l’ensemble de son œuvre, 
du Profreptique au Pédagogue pour parvenir enfin, au terme de l’initia- 
tion, aux Sromates, il s'adresse également aux « grincheux » (ois psi- 
legklémosi) qui lui reprochent son recours à la philosophie. Et si son 
adhésion au Christ l’amène à se situer dans le camp opposé à celui 
des Grecs”, c’est en termes grecs qu’il formule tant son identité — il 
est un « barbare » — que le but de sa quête : la connaissance. 


Catherine Broc-Schmezer 


Catherine Broc-Schmezer, Maître de conférences en grec ancien à l'Uni- 
versité Bordeaux III, travaille sur Jean Chrysostome et l'exégèse patristique. 
Son ouvrage Les figures féminines du Nouveau Testament dans l'oeuvre de 
Jean Chrysostome va paraître dans la Collection des Etudes Augustiniennes 
en novembre 2008. Elle prépare une édition des Homélies sur Anne de Jean 
Chrysostome, pour la collection des Sources Chrétiennes. 


28 Voir sapra, où il oppose les « belles choses » des Grecs aux « nôtres ». 
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Un extrait de la lettre d'Aristée 


9. Chargé de la Bibliothèque du Roi, Démétrios de Phalère reçut 
des sommes importantes pour réunir, au complet si possible, tous les 
ouvrages parus dans le monde entier. En procédant à des achats et à 
des transcriptions, il réussit à mener à bien, autant qu’il dépendait de 
lui, le projet du roi. 10. J'étais là quand lui fut posée la question : 

« Combien de dizaines de milliers de volumes y a-t-il au juste ? » 

Il dit : « Plus de vingt, 6 roi, mais je vais m'occuper d’urgence de 
ce qui reste à faire pour atteindre cinq cent mille. Or, on m’a fait savoir 
qu’il y aurait aussi des lois des Juifs qui mériteraient d’être transcrites 
et de faire partie de ta bibliothèque. » 

11. « Alors, dit le roi, qu’est-ce qui t'en empêche, puisque tu dispo- 
ses de tout le nécessaire ? » 

Démétrios répondit : « C’est qu’il faut en outre les traduire, car 
on emploie en Judée des caractères spéciaux comme c’est le cas des 
Égyptiens pour l'écriture, de même qu'ils ont aussi une langue d’un 
type particulier. On croit qu’ils emploient le syriaque, mais il n’en est 
rien, et c’est un type de langue bien différent. » 

Quand le roi fut au courant de toute la question, il donna l’ordre 
d'écrire au grand prêtre des Juifs pour que les projets ci-dessus fussent 
mis à exécution. 


12. Or, j'ai pensé que le moment était venu pour soulever la ques- 
tion au sujet de laquelle je m'étais adressé plus d’une fois déjà à Sosi- 
bios de Tarente et à André, grands gardes du corps : la libération des 
hommes déportés de Judée par le père du roi. Car lorsqu'il envahit 
tout le territoire de Coelé-Syrie et de Phénicie, profitant des succès 
de sa vaillance, il allait déportant certains, faisant prisonniers certains 
autres, et soumettant tout par la crainte qu’il inspirait. C’est alors qu’il 
en déporta près de cent mille du pays des Juifs en Égypte ; 13. sur ce 
nombre, il arma quelque trente mille hommes d’élite et les installa en 
garnison dans le pays. Déjà auparavant, il en était venu beaucoup à 
la suite du Perse, et, avant ceux-ci, d’autres encore, envoyés comme 
” auxiliaires pour combattre avec Psammétique contre le roi d’Éthiopie, 
mais il n’en était pas venu en aussi grand nombre que déporta Ptolé- 
mée, fils de Lagos. 14. (..) Saisissant là un prétexte pour la délivrance 
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de ces gens, comme je l’ai expliqué plus haut, voici, en quels termes je 
m'’adressai au roi : 


« 15. Ne commettons jamais la faute de nous exposer à être 
condamnés par nos actes mêmes, Ô roi. Puisque le code que nous 
avons l’intention non seulement de transcrire mais encore de traduire 
est écrit, en effet, pour tous les Juifs, comment justifierons-nous notre 
mission, pendant qu’il s’en trouve un nombre considérable en esclava- 
ge dans ton royaume ? Eh bien, avec la parfaite générosité de ton âme, 
décrète la libération de ceux qui sont retenus dans ces conditions misé- 
rables, puisque le maintien de la prospérité dans ton royaume vient du 
même Dieu qui à établi leur Loi, comme souverain maître et créateur 
de l’univers qu’ils adorent, celui qu’adorent tous les hommes et que, 
nous autres, Ô roi, nous appelons seulement d’une façon différente : 
Zeus. Et ce n’est pas sans convenance que les Anciens ont exprimé que 
celui à qui toutes choses doivent la vie et l’être est le chef et le maître 
de Punivers. Toi, dont l’âme plane par son éclat au-dessus de tous les 
hommes, libère ceux qu’on retient en esclavage. » 


17. Il prit un instant de réflexion. 


Traduction : A. Pelletier. 
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La dynastie lagide 


(Lagos, général d'Alexandre) 
Ptolémée I Sôtêr (satrape 323-305, puis roi 305-283) 
Ptolémée II Philadelphe (282-246) 
Ptolémée III Évergète 546-221) 
Ptolémée IV Philopatôr (221-204) 
Ptolémée V Épiphane (204-181) 
Ptolémée VI Philomètôr (180-145) 
Ptolémée VII Néos Philopatôr (145, assassiné la même année) 
Ptolémée VIII Évergète II (145-116) 
Ptolémée IX Sôtèr II (116-107) 
Ptolémée X Alexandre I (107-80) 
Ptolémée XI (80, assassiné la même année) 
Ptolémée XII Philopatôr Philadelphe, dit Aulète (80- 51. 
Ptolémée XIII Théos Philopatôr (51-47) et Cléopâtre VII (51-47) 
Ptolémée XIV et Cléopitre VII (47-44) 
Ptolémée XV Césarion et Cléopâtre VII (44-30) 


À partir de 31 l'Égypte devient province romaine. 
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Mais que faisait donc Philon en Égypte ? 
Résumé d’un article de Carlos Lévy! 


Et le Seigneur dit :«« Vous ne retournerez plus par cette route » Dt 17, 16) : 
cette parole interdit aux Juifs le retour en Égypte. Comment Philon le Juif 
pouvait-il, étant donné cet interdit explicite, ne pas se vivre lui-même en 
contradiction avec sa foi, et s’accommoder de son propre séjour égyp- 
tien et du grand nombre des Juifs résidant à Alexandrie ? Et si l’on ad- 
met qu’Alexandrie et l'Égypte ne sont que le modèle, le paradigme d’une 
terre d’exil, cette question conserve évidemment un portée très actuelle : 
un Juif est-il nécessairement appelé à résider dans la Terre Promise ? Le 
dilemme vécu par les Juifs d'Alexandrie dans l’Antiquité hellénistique et 
romaine paraît pouvoir être transposé tel quel parmi les Juifs de la diaspora 
du xxr' siècle. 

Il eût été facile de s’en tenir à une réponse simple. Philon est, par 
ailleurs, platonicien, et toute son œuvre consiste en une interprétation al- 
légorique de la Bible juive dans sa version grecque de la Septante : son cas 
de conscience pouvait être vite résolu, puisqu’il établissait une équivalence 
entre l'Égypte et le monde matériel au plan du macrocosme d’une part, 
l'Égypte et le domaine charnel au plan du microcosme humain d’autre 
part. Il opposait ainsi l Égypte au monde des Idées (c’est-à-dire, pour le 
Juif, de la Loi divine) et à l’âme humaine, dont le principe est purement 
spirituel. De la même façon que l’âme est condamnée, en cette vie, à s’ac- 
commoder du corps qui la tient prisonnière en s’en affranchissant par 
ascèse spirituelle, de même, le Juif d'Égypte doit, selon Philon, surmonter 
son exil en purifiant son âme pour rejoindre la Jérusalem divine, à défaut 
de la Jérusalem terrestre qui n’est pas moins matérialiste et idolâtre, à l’oc- 
casion, que le peuple égyptien lui-même. 


Mais la lecture allégorique de Philon ne se réduit pas à une tartufferie, et 
il n’y avait pas pour lui d’assimilation possible du Juif par l'Égypte, malgré 
l'existence contemporaine de toute une littérature d’apparence syncrétique 


1 Carlos Lévy, « ‘Mais que faisait donc Philon en Égypte ?. À propos de l'identité 
diasporique de Philon », dans A.-M. Mazzanti & F Calabi, La rivelazione in Filone di 
Aessandria : natura, legge, storia. Atti del VT Convegno di Studi del Gruppo italiano di recerca su 
Origene e la tradizione alessandrina (Bologna 29-30 settembre 2003), Villa Verucchio : Pazzini 
ed., p. 295-312. Le résumé est rédigé par Renée Piettre. 
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(Artapan, le Roman d'Aseneth). L’exégèse de Philon s’attache au contraire 
à la lettre même du texte biblique : dans Swr la migration d'Abraham (89 et 
suiv.), Philon condamne « ceux qui se montrent excessivement minutieux 
dans l'analyse du symbole, mais en prennent à leur aise avec la lettre qu’ils 
méprisent ». L'Egypte était bien réellement à fuir. Selon Philon, il y eut 
même un progrès, depuis Joseph (qui sut seulement résister à l'attrait de 
la chair — la femme de Putiphar — et mérita par là un transfert post mortem 
de ses ossements vers la Terre Promise), jusqu’à Moïse, le sage parfait, qui 
libéra son peuple de la servitude égyptienne, et lui offrit, historiquement, 
cette terre de liberté bénie, où « coulent le lait et le miel ». Or, le versant 
théologique de cette lecture, c’est que le séjour dans la Terre Promise doit 
encore être mérité par une observance rigoureuse de la Loi. La Loi seule 
confère au Juif la citoyenneté de sa terre d’élection. Aussi peut-on vivre 
Juif à Jérusalem et n’être pourtant pas citoyen Juif à part entière, si l’on 
n’est pas moralement pur, et, inversement, un Juif d'Alexandrie (chassé de 
sa terre par un surpeuplement qui témoigne de la vitalité juive) peut, par sa 
vertu exemplaire, être un authentique citoyen de Jérusalem et « habiter » 
dans le Temple, dans une relation semblable à celle des colonies grecques 
par rapport à leur métropole. l’raiment, tout insensé se trouve hors du seuil, même 
si, de toute la journée, il ne s'éloigne pas un seul instant ; tout sage, au contraire, est 
au-dedans, même s'il se trouve sébaré, je ne dis pas seulement par des pays maïs par 
d'immenses espaces terrestres. (Qui est fait héritier des choses divines, 83). La Torah 
seule transcende les vicissitudes de l’histoire pour offrir un séjour définitif 
au Juif pieux. 

Mais fallait-il pour autant qu’un Juif résidât parmi les abominations de 
l'Égypte, si explicitement condamnées dans la Bible ? Le point de vue de 
Philon s’éclaire par son interprétation du sacrifice d’Isaac, du miracle de la 
manne, et de la traduction de la Septante : 

— Le sacrifice d’Isaac montre que dans les ténèbres du monde il n’y a 
de lumière à attendre que de Dieu seul, ce qui justifie une confiance en Lui 
absolue et sans condition (« Dieu verra »). 

— Le miracle de la manne est présenté comme une sorte de répétition 
symétrique de la Création (ce n’est plus la Terre, mais l'air, séjour des âmes, 
qui porte la nourriture ; le septième jour, la manne ne tombe pas comme 
Dieu s’est reposé au septième jour de la création...), mais au profit cette 
fois du seul Israël, guidé vers un monde plus pur grâce aux lumières ap- 


portées par Moïse. 
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— La traduction de la Septante répète et inverse l'épisode de la sortie 
d'Égypte, puisque c’est, cette fois, un « pharaon » éclairé qui accède à la 
lumière divine et lui permet de se répandre dans l’univers, après avoir in- 
vité les sages traducteurs juifs à franchir un bras de mer jusqu’au « désert » 
de l’île de Pharos qui ferme le port d'Alexandrie, pour s’y recueillir dans 
leur travail de traduction. Et cette traduction sera parfaitement identique 
à l'original hébreu, puisque la voix de Dieu est véritablement visible, parce que 
toutes les paroles que Dieu prononce sont non bas des mots, mais des actes dont les yeux 
jugent plutôt que les oreilles (Décalogue, 46-T), aussi lumineuses dans une langue 
ou dans une écriture que dans une autre. 


« Cette capacité de Dieu à se répéter, tant en ce qui concerne la création 
que le don de la loi, structure la représentation philonienne de l’histoire et 
de la présence juive en Égypte. Le monde créé est un, mais Dieu reprend 
le moule ancien et, sans en modifier la forme, il sait le réutiliser pour une 
manifestation encore plus évidente de sa présence et de sa bonté. La Torah 
avait été donnée à la sortie d'Égypte, dans un monde recréé par le don de 
la manne, et c’est en face de l'Égypte que la Septante est traduite, dans un 
pays transformé par la sagesse et la bonté de ce souverain dont Philon dit 
qu’i/ joue, pour ainsi dire, dans la corporation des rois le rôle directeur de la tête dans 
un corps vivant (Vie de Moïse, 2, 30) ». 


Reste que les Grecs éclairés par la Parole traduite ne sont pas meilleurs 
que les Égyptiens du temps de Moïse, et les Juifs sont de plus en plus mal- 
traités en Égypte au temps de Philon. Les malheurs du temps ont aussi, 
parfois, arraché à Philon les accents d’un messianisme aussi discret que 
fervent. 


Ce passage est une citation directe de l’article de Carlos Lévy. 
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Les Cahiers Bibliques de Fr ef Vie souhaitent exprimer leur re- 
connaissance à l’égard de Simone Frutiger. Elle est décédée brus- 
quement le 2 janvier 2008, au soir d’une vie toute irriguée par la 
recherche biblique et la passion d’en partager la découverte. Elle n’a 
cessé de mettre au service des uns et des autres son énergie, sa géné- 
rosité, son souci de l’histoire et de la mémoire, sa tendresse orientée 
par un sens aigu de la justice. Elle à accompagné des groupes bibli- 
ques en leurs lieux divers, suscité des rencontres inattendues autour 
de la Bible. Sa culture de théologienne et de grande lectrice, sa sen- 
sibilité et ses dons artistiques, son goût pour le dessin, le tissage, 
les pierres, la céramique, ont nourri l’étude qu’elle proposait des 
textes, de leurs traductions, leur reprise aussi pour la catéchèse ou 
la liturgie. Elle y a puisé la force de transcender un vécu personnel 
en attention profonde à autrui, en combat contre le malheur indi- 
viduel et collectif. Les malhonnêtetés de toute sorte déclenchaient 
chez elle une « sainte colère » et lui ont souvent fait prendre la 
plume. Mais la plume elle l’a prise surtout pour ses amis, dans une 
correspondance admirable de profondeur et de fidélité. Comme la 
évoqué le pasteur et ami Klaus Baümlin, qui a présidé à Bremgarten 
(Bern) le culte à sa mémoire, elle a entretenu un échange toujours 
fécond autour de l'écriture avec son époux, Adrian Frutiger, grand 
spécialiste des signes et symboles de l'humanité, créateur de carac- 
tères typographiques : elle, exégète des Écritures, lui, dessinant de 
sa main d'artiste des écritures, interprétant aussi par ses symboles 
plusieurs livres bibliques. Les Cahiers Bibliques, et d’autres revues 
aussi, leur doivent à tous deux de très belles pages. 

Au moment où nous élaborons le sommaire du prochain Ca- 
hier sur le thème de la consolation, il est émouvant de relire deux 
papiers, écrits à la main, qu’elle a rédigés vers le soir de sa vie, en 
particulier pour une rencontre avec des femmes musulmanes. L'un 
s'intitule « Douleur de Rachel, douleur de Marie », l’autre « Je refuse 
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d’être consolé ! ». La figure de Rachel s’y dessine comme une image 
de la mère douloureuse et révoltée dont la plainte, répercutée de 
colline en colline, est reprise par le prophète Jérémie au temps de la 
déportation, puis plus tard par l’évangéliste Matthieu au temps de 
l'assassinat des enfants de Bethléem. Dans le psaume 77, le socle de 
la certitude — «C’est Dieu que j'appelle » — se heurte au refus de la 
consolation ; mais au bout de la protestation, du fond de la détresse, 
la mémoire oubliée fait retour et le psalmiste sait la fidélité de Dieu 
quand bien même « nul n’a pu connaître les traces de son chemin 
dans la mer et de son passage dans les eaux profondes ». Simone 
Frutiger entend ces voix du passé se répercuter dans les violen- 
ces de l’actualité, en particulier quand les femmes sont atteintes en 
leurs enfants. Elle rappelle la dimension collective de la consolation 
dans la tradition d’Israël : on n’est reconnu et rétabli dans sa dignité 
qu’ensemble. Elle évoque les enfants palestiniens et les enfants is- 
raéliens, sans parler du reste du monde, ajoute-t-elle. 


Simone Frutiger a assumé la rédaction des Cahiers de 1967 à 
1978, succédant à Pierre Bonnard dans cette tâche qu’elle à ensuite 
remise à Jean-Daniel Dubois, au moment où celui-ci reprenait le 
poste d’animation des Équipes de Recherche Biblique (ERB) laissé 
vacant par le départ de Françoise Smyth-Florentin pour la Faculté 
de Théologie de Paris. Dans le Cahier 18, consacré à l’évangile de 
Matthieu, en reconnaissance à Pierre Bonnard pour son commen- 
taire — d’ailleurs toujours inégalé en français aujourd’hui — et pour 
les thèses qu’il a suscitées, Simone Frutiger évoque les années de 
guerre et d’après-guerre où, sous l’impulsion de Suzanne de Die- 
trich et de responsables de mouvements de jeunesse, puis avec le 
souffle exégétique et pédagogique de Pierre Bonnard, jeune pasteur 
puis tout jeune professeur, des camps bibliques oecuméniques, tant 
en Suisse qu’en France, ont promu un renouveau biblique. « Il ne 
s’agissait plus de lire la Bible pour défendre une idéologie dogmati- 
que ou noutrir sa piété religieuse, mais d'apprendre à cheminer en- 
semble à travers Vinextricable forêt des témoignages bibliques pour 
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y déchiffrer ‘le dessein de Dieu’ pour le monde. » La redécouverte 
de l’enracinement historiques des livres bibliques dans leur diversité 
ravivait du même coup leur actualité brûlante : un ferment de vie 
dans un environnement de mort, dit-elle. Les Cahiers Bibliques ont 
année après année fourni à des groupes locaux des instruments de 
travail, mis à leur disposition les résultats et les questions de la re- 
cherche exégétique, préparé et rendu compte de la session annuelle 
des Équipes de Recherche Biblique où se confrontaient les par- 
cours de lecture des uns et des autres, où intervenaient des exégètes, 
bien avant leur renom, Pierre Bonnard, Jacques Dupont, Françoise 
Smyth, Pierre Geoltrain, Jean Delorme, et beaucoup d’autres. 


Les Équipes de Recherche Biblique, avec leurs Cahiers comme 
outil, ont stimulé d’autres productions et Simone Frutiger y à in- 
tensément collaboré. Nicole Berthoud en témoigne : En 1970, La 
Société des Écoles du Dimanche, sous la direction du pasteur Pierre Chrétien, 
propose une nouvelle approche de la Bible pour les enfants. Simone Frufiger fait 
aussitôt partie d'une petite équipe qui met en œuvre ce qui s'est appelé, selon la 
suggestion de Maurice Carrez, alors président de la SED, « les séquences ». 
Nous pensions qu'il était important, dans le sillage des ERB, que les enfants 
abordent directement les textes bibliques. Plus question de découper de petits 
fragments formant l'histoire sainte, mais de permettre la découverte qu'un livre 
de l'Ancien on du Nouveau Testament est un tout, que chaque évangile a sa 
« personnalité », son histoire particulière, sa tonalité et sa place par rapport 
aux autres. Simone a été une des chevilles ouvrières de la mise en œuvre de ces 
« séquences » et c'est ainsi qu'ont vu le jour, parfois très laborieusement, Le clan 
d'Abraham, La dernière Pâque de Jésus et Résurrection ( une lecture synopti- 
que des récits de la Passion et de la Résurrection), Grande Nouvelle( l'évangile 
de Mars), Tous Invités (l'évangile de Luc), V'iens et vois (une brève approche _ 
de l'Évangile de Jean) et bien d'autres encore. Dans ce travail collectif, Simone 
était le plus souvent chargée des introductions générales destinées aux moniteurs, 
elle veillait particulièrement au travail exégétique et théologique. Avec sa fidé- 
lité, son exigence et sa rigueur à l'égard du texte étudié, elle était parfois un peu 
difficile à suivre pour des moniteurs de base ; il m'est alors arrivé de reprendre - 
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sa rédaction pour que ses lecteurs ne soient pas découragés par la difficulté 
d'un vocabulaire qui leur échappait mais s'enrichissent de ce qu'elle apportait. 
L'aspect pédagogique des séquences ne la laissait pas indifférente non plus, elle 
a associé son mari, Adi, à cette production-là : avec elle il a créé de grands 
panneaux, tel celui sur la formation du Nouveau Testament. Adi nous a aidés 
de ses conseils de graphiste pour que le matériel pédagogique remis aux enfants 
contribue par sa clarté à la qualité de l'approche biblique que nous désirions. 

Ce travail a duré une quinzaine d'années et tant l'équipe qui a participé à 
ce renouvellement que toutes les écoles du dimanche qui ont utilisé les séquences 
ne peuvent qu'être très reconnaissantes à Simone et à son mari de tout ce qu'ils 
ont donné. 


À ces évocations d’un engagement professionnel, toujours bé- 
névole et partagé dans l’amitié, nous pouvons ajouter les lignes plus 
personnelles de Louise Cohen, qui affinent le portrait. Adrian Fru- 
tiger lira cet hommage pour eux deux : Siwone, je revois sa beauté, son 
sourire, toujours un peu triste peut-être, mais si chaleureux. Elle avait l'art 
d'être à l'écoute dans le regard qu'elle portait sur l'autre, l'interrogation, la sym- 
Pathie qu'elle manifestait dans ce regard et qui disait l'ouverture, l'indulgence. 
En même temps, paradoxe de l'être, elle était si précise dans son expression, si 
rigoureuse, jusqu à l'exigence d'aller au bout des choses. Comme chez Adi, il y 
avait chez Simone une certaine recherche de la perfection. Il fallait bien que Si- 
mone et Adi se rencontrent et qu'ensemble ils nous donnent le meilleur, chacun 
dans sa sphère. On ne peut évoquer l'une sans y associer l'autre, et réciproque- 
ment. Et l'idée qui vient aussitôt c'est leur complémentarité. À elle la rigueur 
et l'analyse, la recherche des sources, les explications. À lui le mouvement, 
l'harmonie, la forme, l'image plus vivante que la parole. 


Pour l’équipe de rédaction des Cahiers Bibliques, 
Corina Combet-Galland 
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Philippe Borgeaud & Françoise Prescendi (éds), Rehgions anti- 
ques : une introduction comparée (Egypte, Grèce, Proche Orient, Rome), La- 
bor & Fides, Genève 2008. €19.00. 192 pages. 


Publiés sous sa propre signature ou sous sa direction et chargés 
de réflexion scientifique ou d’en vulgariser les leçons, les ouvrages 
de Borgeaud ont pour effet d'inciter le lecteur à vouloir en savoir 
plus. Avec F. Prescendi et cinq autres collaborateurs (Nicole Durisch 
Gauthier, Dominique Jaillard, Agnes Anna Nagy, Thomas Rômer, 
Youri Volokhine), il propose de nous familiariser à des civilisations 
qui ont précédé la nôtre, mais dont les croyances et comportements 
religieux n’en sont pas moins réputées aptes à mieux nous faire 
comprendre les nôtres, ou ce qu’il en reste — parfois si peu que, 
soudain, d’antiques questions se mettent à refaire surface : sacrifice, 
magie, divination et autres oracles ainsi que rites ou dieux qui en 
symbolisent la pratique. Bref, un monde où, on peine à l’imaginer, 
règne « la paix des dieux ». 

À Rome, comme en Grèce ou ailleurs, tous les dieux sont per- 
mis. L'Empire y trouve son compte : il est moins multiculturel que 
multireligieux. Toute religion y est licite, pourvu que, s’accommo- 
dant du culte de l'Empereur, elle s’accommode à la culture d'Empi- 
re. Aussi fait-on à Rome la distinction entre la religion, ordonnée au 
social, et la superstition qui, elle, dérange l’ordre public. Honni pour 
cette raison même et, d’abord persécuté, le christianisme prend sa 
revanche avec Constantin et l’Édit de Milan (313). Empire ecclésial, 
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église impériale. Et le monothéisme ou plutôt l’iconoclasme théolo- 
gique chrétien de se déguster à la sauce du pouvoir central. 

Jusqu’à s’y dissoudre ? le laisse entendre, disons par euphémis- 
me, le malaise suscité par la question du sacrifice expiatoire. Mais 
— toujours en retard d’un monde — là s’arrête l’histoire des religions, 
antiques ou non — et que s’estompe sa pertinence à une approche 
contemporaine du fait religieux et donc à une autre approche du fait 
religieux contemporain. 

Gabriel Vahanian 


André Paul, Qumran et les Esséniens. L'éclatement d'un dogme, Le 
Cerf, Paris 2008. 172 pages. 


Ce livre est l’œuvre d’un spécialiste de compétence reconnue. 
On en abordera donc la lecture avec confiance. 

Les premiers chapitres racontent fort bien les circonstances 
quelque peu mouvementées de la découverte des manuscrits du 
désert de Juda, puis rappellent les regrettables conditions qui re- 
tardèrent la publication intégrale des manuscrits. Vient ensuite un 
inventaire complet de ces œuvres et l'annonce de leur publication 
exhaustive dans les langues originales (hébreu, araméen et grec) 
avec une traduction française. 

Mais l’auteur défend une thèse : allant à l’encontre de l'opinion 
généralement reçue qui attribue cette bibliothèque à la secte es- 
sénienne (avec laquelle les ruines découvertes non loin des grot- 
tes à manuscrits, à Qumran, n’aurait rien à faire et ne seraient, en 
tout cas, pas les restes d’un monastère essénien)), il veut y voir les 
productions d’un judaïsme ancien plus riche qu’on ne croit : une 
tendance mystique rêvant d’une communauté idéale, nourrie d’un 
messianisme diversifié (messie roi, messie prêtre, messie de la lignée 
de Melchisédec) et qui sait entendre dans la Bible l'annonce du sa- 
lut par la seule grâce de Dieu. C’est ce milieu qui permet de mieux 
comprendre la naissance du christianisme, quelques-uns des aspects 
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les plus importants de la théologie paulinienne, les développements 
ultérieurs du judaïsme, et même les spéculations des gnoses. 

Une courte bibliographie francophone et le rappel des princi- 
paux instruments de travail en anglais viennent utilement terminer 
le livre. La thèse n’emporte pas une conviction sans de grandes ré- 
serves, mais on sera reconnaissant à l’auteur d’entraîner son lecteur 
dans une promenade érudite ouvrant de précieuses perspectives. 


Pierre Prigent 


Jacques Mouriquand, Ancien Testament : quelles vérités historiques ? 
Les bouleversements de la recherche actuelle, Labor et Fides, Genève 2008. 
154 pages. 


Depuis quelques années, des journalistes, avides de scoop, ont 
contribué à ce que la Bible — qui n’était plus considérée par beau- 
coup que comme un livre de chevet pour bigots — redevienne un 
titre dont on parle et qui fait vendre. Mais, à la différence de ses 
confrères, Jacques Mouriquand s’est visiblement imprégné des re- 
cherches actuelles en exégèse et en archéologie, et il met son art 
du journalisme au service d’une honnête et claire vulgarisation. II 
n’élude pas non plus les questions que cela pose aux croyants, ni ne 
cherche à porter l’estocade à leur foi. Il souhaite, cependant, qu’une 
meilleure connaissance de ces problématiques suscite une approche 
renouvelée de notre lecture de la Bible. 

Les différents chapitres abordent les principaux aspects du 
champ de la recherche actuelle. Le 1* chapitre traite des origines 
de l'écriture et des genres littéraires, en rappelant au passage que 
la Bible n’est pas un compte-rendu journalistique des événements. 
Les 2?" et 3è% chapitres brossent un rapide tableau de l’archéologie 
moyen-orientale en partant des données les plus anciennes pour 
remonter à une époque plus récente. Le 4% chapitre nous explique 
comment à pu se constituer ce que nous nommons aujourd’hui 
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l'Ancien Testament. Viennent ensuite des chapitres sur quelques 
grandes figures bibliques : Abraham, Moïse, David. Que sait-on 
vraiment d’eux et quelle part de création littéraire peut-on discerner 
dans les récits qui les concernent ? Un chapitre aborde le sujet du 
peuplement de la Palestine, en confrontant là aussi les récits bibli- 
ques et les données de l’archéologie. Un dernier et trop bref cha- 
pitre parcourt les quelques siècles entre l'éclatement de la royauté 
et l’invasion romaine. Plus proche de nous, cette période est mieux 
connue et donc moins sujette à controverse. 

Dans la conclusion, nous retrouvons les préoccupations du 
journaliste quand il évoque l’instrumentalisation de la Bible par cer- 
tains acteurs du conflit israélo-palestinien. Cette question — qui est 
celle du lien entre un texte éminemment symbolique et son rapport 
au réel — mériterait plus de développements. Peut-être dans un pro- 
chain ouvrage ? 

David Bouillon 


Raymond Winling, La Bonne Nouvelle du salut en Jésus-Christ. So- 
tériologie du Nouveau Testament. Essai de théologie biblique, Éditions du 
Cerf, Paris 2007. 527 pages. 


R. Winling relève deux défis : celui de présenter de façon orga- 
nique la sotériologie du Nouveau Testament, et celui de conduire le 
propos à l’intérieur d’une théologie biblique, discipline délicate, car 
devant trouver son espace entre l’exégèse et la théologie fondamen- 
tale voire systématique. Peu de gens s’y sont risqués ces derniers 
temps (voir cependant F X. Durrwell, FE Vouga) 

Winling appuie intelligemment la sotériologie non seulement 
sur la croix, mais aussi sur les gestes, paroles et attitudes de Jésus 
ainsi que sur la résurrection. Il décloisonne ainsi une thématique 
jadis centrée sur la passion (court status de la recherche depuis les 
otigines en début d'ouvrage). 

Désireux de montrer l’importance du Jésus prépascal pour le 
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salut, R.W. consacre deux parties (33-168) au Jésus historique, en 
s'appuyant sur les évangiles. Annonce prophétique du Règne, ac- 
tes de puissance et comportement de Jésus, passion, résurrection, 
communautés primitives. Les parties III à V sont un parcours des 
livres du Nouveau Testament, Paul et deutéropauliniennes, synop- 
tiques et Actes, réduits à quelque 40 pages du fait de leur première 
exploitation au service du Jésus historique, Jean et les épîtres, Hé- 
breux, première de Pierre et Apocalypse. 

L'ensemble est cohérent, bien documenté, l’approche est teinte 
de cette bienveillance qu’on trouve, dans les approches littéraires, 
avec ce qu’on appelle la « critique de proximité ». Les outils d’ana- 
lyse extérieurs au corpus sont exclus à ce stade du travail. 

La sixième partie est une « reprise systématique ». Elle souligne 
l'intérêt du parcours biblique pour construire une systématique. 
R. W. cite des auteurs (Ricœur, Blondel, Kasper) et propose des 
concepts élaborés permettant les synthèses nécessaires à lexploi- 
tation de la patiente analyse biblique. Ouverture donc vers la fon- 
damentale et la systématique. On voit aussi avec plaisir arriver la 
liturgie, avec la « résurrection comme principe d’organisation de la 
semaine chrétienne » et de « l’année liturgique ». 

Résultat d’une vie consacrée à l’enseignement et à la recherche à 
l'Université, ce livre présente une belle cohérence et sera très utile, 
en particulier, aux étudiants en théologie. 


Pierre-Marie Beaude 


Pierre Prigent. Heureux celui qui croit. Lecture de l "Évangile selon Jean. 
Éditions Olivétan, Lyon 2006. 


Pierre Prigent nous offre un commentaire du 4° évangile comme 
un guide pour une série d’études bibliques. Son livre est accessible 
à tous lecteurs, en particulier aux pasteurs pressés pour autant que 
ceux-ci restent soucieux de rendre justice à ce texte difficile. Prigent 
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aborde chaque fragment du livre de Jean en pédagogue ; une pre- 
mière lecture est attentive à l’histoire racontée ; puis une deuxième 
lecture s’impose au vu de la mystérieuse conclusion du récit : il y a 
un sens caché à découvrir. 

En outre, notre guide nous propose une lecture nourrie des ré- 
férences religieuses telles que l’évangéliste et ses premiers lecteurs 
pouvaient les recevoir des nombreux courants — rabbiniques, es- 
séniens, judéo-chrétiens — au milieu desquels ils vivaient à la fin 
du premier siècle de notre ère. Il nous donne un utile accès à la 
compréhension contemporaine de Moïse, de la loi, des fêtes juives 
et de notions telles que Fils de l'Homme et messie. Des encadrés 
précisent parfois ces explications en marge du texte. 

À propos du récit de la femme adultère (Jn 7.53-8, 11), — ce texte 
qui manque dans plusieurs manuscrits et qui passe pour avoir été 
ajouté tardivement. 

Prigent argumente une hypothèse contraire, surprenante mais 
tout à fait possible ; cette péricope aurait aussi bien pu avoir été 
supprimée au 2° siècle parce qu’elle aurait heurté le rigorisme moral 
de l’Église johannique en matière d’adultère. 

Pour ce qui est du « croire » qui apparaît dans le titre du livre, et 
qui est un grand thème johannique, Prigent en reste au « croire » ha- 
bituel qui signifie tenir pour vrai ce que Jésus dit et ce qu’il est. Il me 
semble que le croire johannique va plus loin. Il suffit de remarquer 
que Jn contient deux béatitudes, celle de Jn 20.29, qui a sans doute 
inspiré Prigent pour son titre « Heureux ceux qui n’ont pas vu et qui 
on cru », et celle de ]n 13.17 « Sachant ces choses, vous êtes heureux 
si vous les faites ». Le croire d’où découle la vie nouvelle du croyant 
implique le faire, faire les uns aux autres ce que Jésus a fait pour les 
siens, se faire serviteur et donner sa vie. Du coup, le croire devient 
un engagement total de l’être à l’image de Jésus lui-même. 


Francis Grob 
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Caroline Malvesin & Antoine Vermeil, Correspondance 1841, pré- 
face de Sœur Evangéline, Introduction de Hans-Christoph Askani, 
notes et index de Georges Leconte, Olivétan, Lyon 2007. 


Voilà un morceau d’anthologie de l’histoire du Protestantisme. 
La correspondance entre les deux fondateurs de la communauté 
des Diaconesses de Reuilly éclaire tout un pan des discussions qui 
traversent la France protestante du XIX* siècle, entre théologie libé- 
rale et mouvement du Réveil. Le tout dans le style fleuri propre au 
romantisme qui charme ou agace, selon le goût du lecteur. 

Les lettres sont présentées sur la page de droite, tandis que la 
page de gauche fournit différents éléments en regard : explications 
historiques, extraits de la règle de Reuilly, poèmes et prières de sœur 
Evangéline, etc. Les interrogations des deux auteurs, ainsi mises en 
perspective, éclairent le contexte historique et les choix théologi- 
ques en jeu. 

Ces choix provoquent dès l’époque des réactions vives. Les deux 
auteurs déplorent les effets néfastes de l’individualisme, lié à ce qui 
fait l’essence même du protestantisme. Ils en viennent à regretter 
le magistère. Caroline Malvezin aspire à obéir, à renoncer à toute 
volonté propre, topos de la littérature monastique, tandis que An- 
toine Vermeil se pose en père spirituel. Une vie communautaire au 
service de l’autre, structurée sur le modèle catholique, est envisagée 
comme solution à la « lèpre » de l’esprit d'indépendance. Les vœux 
monastiques sont revendiqués pour assurer un fonctionnement 
plus performant. 

On peut à la limite suivre Caroline Malvezin dans ce souci de plus 
grande efficacité en situation de crise, ou perçue comme telle, mais 
ses intonations et les arguments qu’elle avance trahissent des moti- 
vations plus affectives : si son désir de porter le costume des femmes 
simples se justifie théologiquement, d’y ajouter un anneau en signe 
de consécration, idée à laquelle elle renonce finalement devant le 
tollé qu’elle soulève, témoigne de sa nostalgie d’une spiritualité enve- 
loppante et sacralisante peu en phase avec la tradition protestante. 
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Pour justifier cette aspiration, les éditeurs ont placé en regard 
l'affirmation selon laquelle Luther lui-même, quoique critique à 
l'égard du monachisme, ne le condamne cependant pas en tant que 
choix de vie. Une citation du Réformateur est destinée à étayer cette 
assertion. Elle souligne que le monachisme n’est acceptable que 
dans la mesure où il n’est pas considéré comme supérieur à tout 
autre forme de vie. Et c’est là que le bât blesse. Car Caroline Malve- 
sin, qui partageait dans sa jeunesse le désir de se consacrer au Sei- 
gneur avec quelques amies, déplore que celles-ci soient maintenant 
soit mortes soit mariées. Et quand un ami la demande en mariage, 
elle souligne qu’entre les deux voies, elle ne peut que choisir celle 
de Dieu — ce que signifie bien qu’elle ne considère pas le mariage 
comme voie de Dieu. 

À notre époque, diverses sectes exercent un certain attrait sur 
nombre de nos contemporains en quête spirituelle. Dès lors qu’un 
tel phénomène nous oblige à repenser notre ecclésiologie, ces in- 
terrogations du XIX° siècle méritent qu’on s’y arrête. Est-ce que le 
besoin de se soumettre à quelque guide supérieur — quelque soit le 
nom qu’on lui donne — peut se convertir avec bonheur en une quête 
commune, entre pairs, d’une volonté de Dieu reconnue comme dé- 
finitivement hors de notre emprise ? Tel me semble l'enjeu de cette 
interrogation pour le lecteur d’aujourd’hui. 


Waltraud Verlaguet 


Othmar Keel, L'Éternel féminin : une face cachée du Dieu biblique, Ca- 
talogue de l’exposition Bibel+Orient/Bible+Orient sur « l'Éternel 
féminin/Gott weiblich » au musée d’art et d’histoire de Fribourg, 
Labor & Fides, Genève 2008. €22,00. 144 pages. 


« Le soleil », au masculin en français, se dit « die Sonne », au 
féminin, en allemand. Le genre des mots n’a rien à voir avec un 


quelconque sexe. En anglais, « baby » n’est ni masculin ni féminin 
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tant que «it » n’a pas été investi par le langage. En revanche, « sen- 
tinelle » est du féminin quelle que soit la personne qui en remplit la 
fonction. Les mots sont d’un genre ou de l’autre, mais surtout pas 
en raison de leur sexe. Le langage n’y est pour rien. Et Dieu n’est 
pas davantage l'affaire d’un sexe ou de l’autre : c’est un dieu qui 
parle. Il ne vient pas au monde tel un bébé dont on sait qui est la 
mère et dont jadis on ne savait pas qui vraiment en était le père. Il 
ne représente pas quelque revanche de patriarcat sur un quelconque 
matriarcat ni même celle de quelque religion révélée sur la religion 
naturelle (à preuve, la naissance virginale). 

Qu’à la limite on débatte du sexe des anges, passe encore. Mais, 
s'agissant de Dieu, je ne sache qu’il en soit béni ou victimisé. Pour- 
tant, dit Othmar Keel, il est manifeste que, malgré la Bible, on en a 
fait un mâle. En effet, comme à tous les autres dieux d’alentour, on 
commence par lui donner un nom. Mais, dans la tradition biblique, 
c’est justement pour mieux l’en dé-nommer : devenu Dieu à lui tout 
seul, il est même au point qu’alors il en devient « ineffable », il n’a 
pas de nom. Ni surtout n’en est captif, allant même jusqu’à s’oublier 
dans le langage : du Tétragramme qui lui valait d'identifiant il ne res- 
te que des consonnes qui, dépourvues de leurs voyelles respectives 
selon l'usage, deviennent imprononçables, des signifiants devenus 
insignifiants. Dieu n’est l’otage d’aucun dieu. Surtout pas d’écritures 
qui sacraliseraient un langage ou, pis encore, quelque donnée de la 
nature, tel un sexe. 

Pourtant, c’est ce même Tétragramme qu’on a rendu comme on 
a pu, le plus souvent par « Adonaï », c’est-à-dire par « Seigneur », 
comme en témoigne la Septante et cela, ajoute Keel, à 6800 repri- 
ses. D’où ce relent de chauvinisme mâle contre lequel s’insurgent 
tous et toutes les féministes du monde. Y compris Othmar Keel, 
qui fait aussi remarquer qu’en Suisse, c’est pourtant les hommes 
qui ont, il n’y a pas si longtemps, voté pour accorder le droit de 
vote aux femmes). Le monde ne manque pas d’idoles, disait saint 
Paul. Pas non plus de représentations du divin au féminin. Que ces 
représentations soient picturales ou littéraires, on en trouve partout, 
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même dans la tradition biblique et chrétienne. En résulte un livre 
sobrement luxueux, où l’image sans fard est en soi parfois plus ico- 
noclaste que le langage de ceux-là même qui ont cru à leur efficacité 
spirituelle ou s’en sont méfié. 

Non qu’il fallait un point d’orgue : Keel applaudit la nouvelle 
version allemande de la Bible où, pour rendre le Tétragramme, le 
traditionnel « der Herr », le Seigneur, fait place à l'Éternel. Appa- 
remment, il ignorait que dans le même temps, sous couvert d’æcu- 
ménisme, un protestantisme béatement consensuel détroussait sa 
légendaire version Segond et, comme pour un plat de lentilles, en 
troquait « l'Éternel» contre un « Seigneur » à la fois globalisé et qui 
règne mais ne gouverne que ses affidés. On dira ce qu’on voudra, 
même en hébreu « l'Éternel » est plus proche de la métaphore tétra- 
grammatique que ne l’est « Seigneur », ce que d’ailleurs ne manquait 
pas de souligner un certain judaïsme français dans sa traduction 
contemporaine de la Bible hébraïque (cf. Foi & Ve, CI/2002/3, 
p. 107 et CV/2006/2, p.80). 


Gabriel Vahanian 


Benoît XVI, Benedictus : Béni est celui qui vient au nom du Seigneur (Peter 
John Cameron, o. p., éd.), Magnificat [Fleurus, Paris] 2007. 


L'ouvrage étant paru juste avant les vacances de Noël 2007, on re- 
grette d’en rendre compte alors que l’année est déjà passablement écou- 
lée, d’autant qu’il s’agit d’un éphéméride — un terme qui cependant ne lui 
convient pas tout à fait : il est conçu, non pour en détacher les feuilles au 
fur et à mesure des jours qui passent, mais pour durer, fût-ce par peti- 
tes doses. Administrées chaque jour avec l'infini soin qui sied à l’élégance 
pontificale dont s’entoure l’ouvrage dans les moindres détails de sa fabri- 
cation, y compris la richesse tant de sa typographie que de ses illustrations. 
Livre d’art autant que livre de chevet, le dévot et l'amateur de beaux livres 
y trouvent leur compte, tandis que le plus intellectuel des papes modernes 
est ainsi mis à la portée de croyants sans autre prétention que de savoir lire 
— et prétention qu’on leur accorde d’autant plus volontiers qu’on prend 
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soin d’en aménager le cours. Mais qu'importe ! Admettons, pour une fois, 
que le pape mette le doigt sur la plaie : il s'attaque à l’alarmante inculture 
de la masse des croyants au même titre qu’à celle des incroyants. 


Antoine Pérouse 
À propos de 


Saintes Écritures : 
crypte, grotte, tombeau vide 


Roland Sublon, Vous scrutez les écrits ? ils témoignent pour moi : lecture suivie 
de l'évangile selon saint Jean. Postface de René Heyer. Éditions du Cerf, Paris 
2007. €20,00. 196 pages. 


Qu’on en reste bouche bée ou non, encore faut-il s’accoutumer à un 
langage qui ne cesse d’endetter aussi bien le lecteur que l’auteur d’un livre 
dicté au fur et à mesure qu’en sont transcrits les mots. Et le sont en fonc- 
tion, non de ce qu’on en sait, et donc d’un savoir, ou même d’un simple 
« voir », précontraint, mais de ce qu’on s’entend dire — et qu’on entend 
pour autant qu’on y est entendu. Au point qu’on se demande si, pour en 
être le sujet, on doit aussi en être l’objet et réciproquement. Au point qu’en 
l'occurrence Sublon, dont on connaît l’originalité, la pousse ici jusqu’à la 
parachever en s’effaçant devant son propre texte, aussi discrètement qu’il y 
est entré. Texte qu’en foi de quoi il n’a plus qu’à jeter à la surface des eaux. 
Son livre à du caractère : il ne se suffit pas à lui-même: Comme l’évangé- 
liste lui-même le ferait observer : le monde entier ne suffirait pas pour en 
« contenir » le sens. 

C’est un livre qui « déborde » le monde. Aussi ne comporte-t-il ni in- 
troduction ni la moindre conclusion, non plus d’ailleurs qu’il n’est orné de 
la plus simple préface, fût-ce en contrepoint de la pénétrante postface de 
René Heyer. Autant d’artéfacts, et dont l’absence est d’autant plus calculée 
qu’elle n’est manifestement pas imputable à quelque involontaire négli- 
gence. Visiblement, Sublon veut aussi se démarquer même d’auteurs qui, 
cotnme lui, ont la passion des textes bibliques. Ils commencent, eux, pat 
dire d’où l’on vient, puis avec quels outils on va se diriger vers l’horizon 
de nouvelles terres à défricher. Mais en découle un commentaire qui res- 
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semble à une autopsie du texte biblique qui en fait l’objet. Et qui, dans ce 
que, communément, on appelle un commentaire, est régulièrement mis 
en exergue, tel un cadavre sur sa table d’opération. La typographie elle- 
même en donne l'illustration. Le texte biblique, telle une image sur arrête, 
précède le commentaire sur l’autel duquel il va être offert en sacrifice, ex- 
piatoire ou d’action de grâces, peu importe. Le commentaire prime le texte 
(comme c’est le cas pour ce qui est, par exemple, du péché originel ou de 
la justification par la foi). La méthode du commentaire (quelle qu’en soit 
la variante) ne consiste pas, malgré l’étymologie, à cheminer « avec » ou 
«au travers » d’un texte, mais bien plutôt, à tirer une « leçon », ou une doc- 
trine, sinon un dogme. Leçon, doctrine, ou dogme, tous assénés à coups 
de citations, d’autant plus nombreuses que la sagesse est, par ce procédé, 
délaissée au profit du savoir. 

Le texte de Sublon est pris dans un tissu qui ne comporte pas non 
plus la moindre note infrapaginale, tandis qu’en guise d’apparat critique 
il se contente d’entamer son livre en exprimant sa reconnaissance aux 
théologiens et philosophes qui, intéressés à son entreprise, l’ont fécondée. 
Serviteurs inutiles, leurs noms ne figurent pas même en bas de page, mais 
sont pour ainsi dire assumés dans un pseudonyme collectif tant en l’hon- 
neuf de Roland Sublon qu’à raison de conventions professionnelles ou de 
contraintes légales. 

En revanche, le texte est truffé, j'allais dire « tissu » de citations en 
italiques qui, toutes, proviennent de la traduction de l'Évangile de Jean par 
Sœur Jeanne d’Arc, o.p. : sous la plume de Sublon, cela consiste au travail 
d’un texte dans le drap duquel il va patiemment tailler la robe sans couture 
d’une écriture promise à l’incarnation du Verbe. On ne lit pas l’évangile 
d’un côté, de l’autre le commentaire. Césure lexicale ou fracture culturelle, 
rien de tel ne trouve d’écho chez Sublon : son texte n’est pas un com- 
mentaire ; le sous-titre le rappelle, c’est une « lecture » — un décryptage, 
une méthode qui, non seulement inverse l’engouement des anciens pour 
la cryptographie (et Israël en garde une trace qui remonte à l’époque de 
Jérémie, mais la reverse au langage d’un nouveau code, à tout langage dont 
Pécrit, et donc son écriture et son code, « contient », voire est contenue 
par sa propre clef. 

Sous cet angle, tout écrit est une « crypte ». Ce mot, adapté du grec 
« caché », va bientôt signifier « grotte » en latin, comme celle où, selon 
une légende parallèle, Jésus serait né, et qui, redevenu « crypte », signifiera 


110 


ÉénaS dt 


PARMI LES LIVRES 


aussi bien cavité, ou tombeau taillé dans le roc, qu’un lieu, où sous le 
chœur d’une église, sont préservé les corps de martyrs ou leurs reliques. 
De même, à des écrits sont confiés les corps de langues mortes ou leurs 
mots hors d’usage, en panne de signifiance. D’un évangile à l’autre, on 
passe d’un Jésus à un autre Jésus, de même que, d’une langue à une autre, 
on passe de Jésus au Christ. Ou, disait Pascal, du dieu des philosophes au 
Dieu d'Abraham, d’Isaac, et de Jacob, un Dieu dont le Verbe fait corps 
avec l’homme comme avec le monde — pour peu qu’on en parle la langue. 
Tout le problème là qui nous fixe des yeux. 

À lire Sublon, le regard porte sur Jésus qui s’entend dire par la femme 
à qui il demande pourquoi elle pleure : « Ils ont enlevé mon Seigneur, et je 
ne sais pas où ils Pont mis. » 


Gabriel Vahanian 
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